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Prólogo: 
Romanticismo revolucionario y religión en Ernst Bloch 


Desde hace ya varios años la investigación sobre el pensamiento de Ernst Bloch no es 
monopolio de autores alemanes, europeos o norteamericanos. Trabajos de gran valor han 
sido realizados por investigadores latinoamericanos como lo muestra el presente 
volumen. A excepción de Frédérick Lemarchand —autor de una muy bella comparación de 
Bloch, Jonas y Benjamin— los otros colaboradores de este volumen proceden de América 
Latina (México, Uruguay y Brasil). Varios de ellos se interesan directamente de la 
recepción de Ernst Bloch en este continente, ya sea en su lectura por los filósofos 
latinoamericanos (Fernando Ainsa) o por los teólogos de la liberación (Wellington Teodoro 
da Silva, Luis Martínez Andrade). Todos estos trabajos contribuyen de manera notable a 
enriquecer nuestro conocimiento, tanto de la obra misma del autor de Principio Esperanza 
— lo cual podemos decir también del ensayo de José Manuel Meneses Ramírez—- como de 


las interpretaciones que han sido hechas a partir de la realidad latinoamericana. 


Me parece, efectivamente, que América Latina es un terreno privilegiado para una 
relectura de las ideas de Ernst Bloch: su Thomas Múnzer, teólogo de la revolución (1921) 
¿no encuentra una prolongación inesperada en el cristianismo de liberación 
latinoamericano? Y las utopías románticas/revolucionarias del Principio Esperanza ¿no 
tienen un eco sorprendente en el “regreso a las raíces” incas o mayas de los movimientos 
indígenas de Perú, Bolivia, Ecuador y Chiapas (México)? La crítica despiadada de la infamia 
capitalista moderna ¿no es un tema recurrente de los movimientos sociales y socio- 


religiosos al sur del Rio Grande? 


Tuve la oportunidad de conocer a Ernst Bloch personalmente. Nuestro encuentro 
tuvo lugar en 1974, en su departamento en Túbingen, situado no lejos de la escuela (Stift) 


donde —como él gustaba recurrentemente recordar en sus escritos— en 1780, los jóvenes 


Hegel, Schelling y Hólderlin plantaron un árbol de la libertad para festejar la Revolución 


Francesa. El tenía ya 89 años, prácticamente ciego, pero de una impresionante lucidez. 


Entre sus señalamientos durante nuestra entrevista, hay uno que me impresionó 
en particular y que resume la fidelidad obstinada de toda una vida dedicada a la idea de la 
utopía: “El mundo tal como existe no es verdadero. Existe un segundo concepto de verdad 
que no es positivista, que no está fundado sobre una constatación de facticidad (...); pero 
que está más bien cargado de valor (Wertgelanden), como por ejemplo en el concepto de 
“un verdadero amigo”, o en la expresión de Juvenal Tempestas poetica— es decir, una 
tempestad tal cual se encuentra en el libro, una tempestad poética tal que la realidad 
nunca la ha conocido, una tempestad llevada hasta el fondo, una tempestad radical. Por 
tanto, una verdadera tempestad, en este caso relacionada con la estética o a la poesía, y 
en la expresión “un verdadero amigo” relacionada con la esfera moral. Y si eso no 
corresponde a los hechos —y para nosotros los marxistas, los hechos no son más que 
momentos reificados de un proceso, y no otra cosa— en ese caso, tanto peor para los 


hechos (um so shlimmer fúr die Tatsachen) como decía el viejo Hegel”.* 


El sueño despierto de la utopía, más allá de los “hechos” reificados por el 
positivismo, está en el corazón de la reflexión de Bloch desde sus primeros escritos como 
El Espíritu de la Utopía de 1918 y Thomas Múnzer, teólogo de la revolución de 1921. La 
dimensión romántica está muy presente en sus obras, a la vez en la crítica radical y 
despiadada de la civilización industrial-burguesa, como en la referencia a las tradiciones 
del pasado, sobre todo religiosas. Su reflexión retoma múltiples fuentes espirituales, entre 
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ellas, el mesianismo judío ocupa un lugar capital”. 


La utopía revolucionaria de Bloch —así como la de Walter Benjamin— es inseparable 


de una concepción mesiánica-milenarista de la temporalidad opuesta a todo gradualismo 


* Publiqué esta entrevista en el anexo de mi libro. Pour une sociologie des intellectuels 


révolutionnaires. L'évolution politique de Lukacs 1909-1929, Paris, Presses Universitaires de 
France, 1979, p. 294. 

2 E. Bloch, Geist der Utopie, Munich-Leipzig, Duncker €. Humblot, 1918, pp. 323, 331-332. (Véase 
al respecto el bello libro de Arno Múnster, Figures de l'utopie chez Ernst Bloch, Paris, Aubier, 
1985). 


del progreso. Escribiendo sobre Thomas Múnzer y la guerra de los campesinos del siglo 
XVI, observa que: “no era en absoluto por mejores tiempos que tenía lugar el combate, 
sino por el fin de todos los tiempos... la irrupción del Reino”. Su trayectoria es 
curiosamente “sincrética” a la vez judía y cristina —como por ejemplo en otro pasaje del 
libro sobre Múnzer donde compara el Tercer Evangelio de Joaquín de Fiore, el 
milenarismo de los campesinos anabaptistas y el mesianismo de los cabalistas de Safed 
(Tsfat) quienes esperaban, en el norte del lago de Tiberíades “el vengador mesiánico, el 
destructor de este Imperio y de este Papado... el restaurador de Olam-ha-Tikkun, 
verdadero Reino de Dios...”. No se trata solamente de historia: Bloch cree en 1921, en la 
inmanencia, en Europa, de un cambio revolucionario que él describe en un lenguaje judío- 
mesiánico como la princesa Sabbat que aparece, todavía cubierta detrás de una delgada 
muralla agrietada, mientras que “en lo alto vestida sobre los escombros de una civilización 
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arruinada... se eleva el espíritu de la irrenunciable utopía””. 


Refiriéndose a sus primeros escritos, y en particular al Thomas Múnzer, Bloch los 
define como románticos revolucionarios. Pienso que esta definición se aplica al conjunto 
de su obra. Por “romanticismo” no concibo solamente una corriente literaria de inicios del 
siglo XIX, sino un extenso movimiento cultural de protesta que abandera ciertos valores 
sociales o culturales del pasado contra la civilización capitalista moderna, en tanto sistema 
de racionalidad cuantificadora y de desencanto del mundo”. Es evidente que la nebulosa 
cultural romántica está lejos de ser homogénea: en ella encontramos una pluralidad de 
corrientes, desde el romanticismo conservador o reaccionario que aspira a la restauración 
de privilegios y jerarquías del Antiguo Régimen, hasta el romanticismo revolucionario que 
asimila las conquistas de 1789 (libertad, democracia, igualdad) y cuyo objetivo no es un 
retorno hacia el pasado sino una vuelta (détour) por el pasado comunitario hacia el avenir 


3 E. Bloch, Thomas Múnzer, théologien de la révolution, Paris, Julliard, 1975, pp. 84, 91, 305- 
306. Hans Jonas recrimina al marxismo en general y a Bloch en particular, su mesianismo, su 


“escatología secularizada”, su milenarismo (Chiliasmus) y su aspiración desmesurada a “una 
metamorfosis del ser humano” acompañado de un rechazo de un “simple mejoramiento” fundado 
sobre un razonable y eficaz programa de reformas”. (Hans Jonas, Das Prinzip Verantwortung, 
Frankfort, Suhrkamp, 1979, pp. 313-315, 386). 

* Me permito hacer referencia a mi obra —en colaboración con Robert Sayre— Revolte et 


Melancolie. Le romantisme a contre-courant de la modernité, Paris, Payot, 1992. 


utópico. Es evidente que es a esta última corriente a la que pertenece Ernst Bloch y es con 
ese espíritu que fueron redactados sus principales escritos, tanto sus obras de juventud 


como la de su madurez, el Prinzip Hoffnung (Principio Esperanza). 


Contrario a tantos otros pensadores de su generación —comenzando por su amigo 
Gyórgy Lukacs— Bloch se mantuvo fiel a las intuiciones de su juventud y nunca renegó del 
romanticismo revolucionario de sus primeros escritos. Lo podemos notar en El Principio 
Esperanza, donde hace frecuentes referencias a Espíritu de la Utopía en particular a la 
idea de la utopía como consciencia anticipatoria, esto es, como figura de la “pre- 


apariencia”. 


La paradoja central de Principio Esperanza es que este portentoso texto, 
enteramente volcado hacia el horizonte del futuro (avenir), hacia el Frente, hacia lo 
novum, hacia lo que todavía-no-es, no nos dice nada sobre... el futuro. No trata en lo más 
mínimo de imaginar, de prever o de prefigurar la próxima faceta de la sociedad humana, 
salvo en los términos clásicos de la perspectiva marxista; es decir, una sociedad sin clases 
ni opresión. La ciencia-ficción o la futurología moderna no le interesan tampoco. En 
realidad —dejando de lado los capítulos más teóricos— el libro es un inmenso y fascinante 
viaje a través del pasado, a la búsqueda de imágenes desiderativas y de paisajes de 
esperanza, dispersas en las utopías sociales, médicas, arquitectónicas, técnicas, filosóficas, 


geográficas, musicales y artísticas. 


En esta modalidad muy particular de la dialéctica típicamente romántica entre el 
pasado y el futuro (avenir), el punto central es el descubrimiento del futuro en las 
aspiraciones del pasado —bajo la forma de promesa no cumplida—: “Las barreras erigidas 
entre el futuro y el pasado se derrumban por ellas mismas, el futuro no realizado se hace 
visible en el pasado, mientras que del pasado vengado y recogido como una herencia y del 
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pasado mediatizado y llevado a bien, se hace visible en el futuro””. Pues no se trata de 


hundirse en una obnubilada y melancólica contemplación del pasado sino de hacer de éste 


> Principe Esperance. |, p. 16. 


una fuente viva para la acción revolucionaria; es decir, para una praxis orientada hacia el 


cumplimiento de la utopía. 


El complemento necesario del pensamiento anticipador volcado hacia el mundo 
futuro es la mirada crítica hacia este mundo: la vigorosa denuncia de la civilización 
industrial-capitalista y de sus perjuicios son los principales temas (frecuentemente 
soslayados) del Principio Esperanza. Bloch desnuda la “pura infamia” y la “impiadosa 
ignominia” de lo que él llama “el mundo actual de los negocios” —un mundo 
“generalmente situado bajo el signo de la estafa”, en el cual “la sed de ganancia sofoca los 
otras energías humanas”. Se ocupa también de las ciudades modernas, frías y funcionales 
que dejan de ser hogares —Heimat una de las palabras claves del libro— sino “maquinas 
donde vivir” que reducen a los seres humanos “a un estado de termitas estandarizadas”. 
Negando todo ornamento y toda línea orgánica, rechazando el legado gótico del árbol de 
la vida, las construcciones modernas se parecen al cristal de la muerte representado por 
las pirámides egipcias. En última instancia, “la arquitectura funcional refleja e incluso 
refuerza el carácter glacial del mundo de la automatización, de sus hombres separados 


por el trabajo, de su técnica abstracta”?. 


Entre todas las formas de conciencia anticipadora, la religión ocupa en Principio 
Esperanza un lugar privilegiado, pues para su autor, ella constituye la utopía por 
excelencia, la utopía de la perfección, la totalidad de la esperanza. Sin embargo, debemos 
precisar que la religión de la que se reclama Bloch es —para retomar una de sus paradojas 
favoritas— una religión atea. Se trata de un Reino de Dios sin Dios, que destrona al Señor 
del Mundo instalado en su solio celeste y lo remplaza por una “democracia mística”. “El 
ateísmo es en absoluto el enemigo de la utopía religiosa, antes bien es su premisa: sin 


ateísmo el mesianismo no tendría lugar”. 


Sin embargo, Bloch distingue, de manera muy definida, su ateísmo religioso de 
todo materialismo vulgar, “del mal desencantamiento” vehiculado por la versión más llana 


de la Ilustración — eso que él denomina Aufkláricht para distinguirla de Aufklárung— y por 


$ Principe Esperance, |, p. 183; Il, pp. 204-205, 298, 349-352. 
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las doctrinas burguesas de la secularización. No se trata de oponer a la creencia las 
banalidades del libre pensamiento, sino de salvar los tesoros de la esperanza y los 
contenidos desiderativos de la religión llevándolos hacia la inmanencia. Entre tales, 
tesoros encontramos bajo las más diversas formas la idea comunista: del comunismo 
primitivo de la Biblia (recuerdo de las comunidades nómadas) al comunismo monástico de 
Joaquín de Fiore pasando por el comunismo quiliástico de las herejías milenaristas 
(albigenses, husitas, taboritas y anabaptistas). Para evidenciar la presencia de esta 
tradición en el socialismo moderno, Bloch concluye maliciosamente su capítulo sobre 
Joaquín de Fiore con una cita poco conocida y muy asombrosa del joven Federico Engels: 
“La consciencia de sí de la humanidad es el nuevo Grial en torno al cual los pueblos se 
reúnen llenos de alegría... Tal es nuestra tarea: convertirnos en caballeros de ese Grial 
para ceñir la espada por él y arriesgar alegremente nuestra vida en la última guerra santa 
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que será seguida del Reino milenario de la libertad””. 


El marxismo de Bloch era harto heterodoxo: mientras que Marx se había 
distanciado de la utopía y Engels preconizaba, en un célebre folleto de 1888, el pasaje del 
socialismo “de la utopía a la ciencia”, Bloch no dudaba en invertir dicho orden. 
Efectivamente, no niega la necesidad de la ciencia puesto que el socialismo no puede 
cumplir su papel revolucionario sino en la unidad indisoluble de la sobriedad y la 
imaginación, de la razón y de la esperanza, de la meticulosidad del detective y el 
entusiasmo del soñador. Según la célebre expresión, hay que fusionar la corriente fría y la 
corriente caliente del marxismo, ambas igualmente indispensables. Sin embargo, él 
establece entre ellas una clara jerarquía: la corriente fría existe para la corriente caliente y 


> e is 8 
está al servicio de esta última”. 


La “corriente caliente” del marxismo inspiró a Bloch eso que el llamó “optimismo 
militante”, es decir, su esperanza activa en el Novum, en el cumplimiento de la utopía. 
Hans Jonas criticó “el optimismo despiadado” de Bloch y, aunque es cierto que en algunas 


ocasiones el autor de Principio Esperanza parece caer en este género de desviación, cabe 


' Principe Esperance ll, pp. 66-67, 82-87, P.E., lll, pp. 1454, 1519-1526, 1613 
$ Principe Esperance lll, pp. 1606-21. 
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recordar que Bloch crítica explícitamente eso que él denomina “el optimismo simple de la 
fe automática en el progreso”. Considerando que ese falso optimismo tiende 
peligrosamente a convertirse un nuevo opio del pueblo, afirma incluso que “una pizca de 
pesimismo sería preferible a una fe ciega y simple en el progreso”. Un pesimismo cargado 
de realismo no se deja sorprender ni desorientar tan fácilmente por los reveses y las 
catástrofes”. Bloch insiste por tanto en “el carácter objetivamente no garantizado” de la 


esperanza utópica”. 


Contrario a lo que parece sugerir Hans Jonas, no hay necesariamente una 
contradicción entre el “Principio Esperanza”, tal y como Bloch lo formuló y el “Principio 
Responsabilidad”, en el sentido de una preservación del medio ambiente para las 
generaciones futuras. Si aceptamos la visión ingenua de la pertinencia de la energía 
nuclear civil, Bloch —como lo hemos visto— sería profundamente crítico de la civilización 
tecnológica-industrial moderna. Su utopía social es inseparable del sueño de otra relación, 


cooperativa y no-destructora, de la humanidad con la naturaleza. 


La crítica de Bloch a la técnica moderna es, ante todo, motivada por la exigencia 
romántica de una relación más armoniosa con la naturaleza. La técnica actual, que él 
designa como burguesa, no mantiene más que una relación mercantil y hostil con la 
naturaleza, ella “se encuentra establecida en la naturaleza como un ejército que ocupa un 
país enemigo”. Al igual que los pensadores de la Escuela de Frankfurt, el autor de Principio 
Esperanza considera que “el concepto capitalista de la técnica en su conjunto” refleja “una 
voluntad de dominación, de relación de amo-esclavo” con la naturaleza. No se trata de 
negar a la técnica en sí, sino de poner frente a frente a la técnica que existe en las 
sociedades modernas y la utopía de una “técnica de alianza, una técnica mediada por la 
coproducción de la naturaleza”, una técnica “concebida como liberación y mediatización 
de creaciones somnolientas enterradas en el seno de la naturaleza”, fórmula tomada sin 


hacer referencia “como es costumbre en Bloch— a Walter Benjamin?”. 


? Principe Esperance |, pp. 240-41 et PE, Ill, pp. 1624-25. 
AS Principe Esperance, ll, pp. 267, 271, 295, 302, 303 
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Esta sensibilidad, que podríamos llamar “pre-ecológica” — de la cual da cuenta el ensayo 
de Luis Martínez Andrade — está directamente inspirada por la filosofía romántica de la naturaleza, 
con su concepción cualitativa del mundo natural. Según Bloch, es con el ascenso del capitalismo, 
del valor de cambio y del cálculo mercantil, que asistimos al “olvido de lo orgánico” y a la “pérdida 
del sentido de la calidad” en la naturaleza. Goethe, Schelling, Franz von Baader, Joseph Molitor y 
Hegel son algunos de los representantes de un retorno a lo cualitativo, que se desarrolla en 
reacción a dicho olvido. Habermas no se equivocaba al calificar a Ernst Bloch de “Schelling 
marxista”, en la medida en que él intentaba articular en una singular combinación, la filosofía 


romántica de la naturaleza y el materialismo histórico””. 


Michael Lówy 


1 Principe Esperance. |, p. 17, Il, pp. 266, 293, 410. Ver J. Habermas, "Un Schelling marxiste", 
Profils philosophiques et politiques, Paris, Gallimard, 1974, pp. 193-214. 
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El principio esperanza desde América Latina 


Fernando Aínsa 


Ensayista y crítico 


La utopía es una ventana abierta hacia un paisaje 
que empieza a dibujarse entre las brumas 
de lo que todavía no es. 


Ernst Bloch 


El Principio Esperanza 


La lectura de El principio esperanza de Ernst Bloch a fines de los años 60 fue para muchos 
de nosotros —jóvenes a la búsqueda de un método para interpretar la rica y 
contradictoria diversidad de América Latina— una auténtica revelación. Lo descubrimos al 
final de una década pletórica de signos promisorios, poco antes de que los años setenta 
desmintieran, especialmente en el Cono Sur —donde a la sazón vivía— las esperanzas 
políticas y sociales depositadas con tanto empeñoso voluntarismo como radical 
maximalismo. En la alborozada incursión en la rica visión antropológica que nos proponía 
Ernst Bloch, pudimos atenuar los efectos de la acelerada demolición de los “sueños 
diurnos” de esos años y proyectar en una visión integradora de la cultura los fragmentos 


de las ilusiones que nos iban quedando. 


Muchos latinoamericanos creímos encontrar en ese momento —gracias a la 
metodología de Bloch— un modo válido de recuperar la polivalencia de las expresiones 
artísticas revolucionarias, alternativas o simplemente heterodoxas, marginadas o dejadas 
de lado en nombre de una perspectiva reductora y excesivamente causalista y 
economicista de la historia o simplemente aplastadas por dictaduras que se multiplicaban 
a lo largo y ancho del continente. A través de El principio esperanza se pudo dar un nuevo 
impulso a la concepción que incluía la función utópica como motor esencial de la historia 


de América Latina. Bloch nos ayudaba a retomar la mejor tradición del pensamiento de 
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Pedro Henríquez Ureña en La utopía de América, Osvaldo de Andrade en A marcha sin fin 
das utopías y Alfonso Reyes en No hay tal lugar y Ultima Tule para injertarla en un 


presente que necesitaba de renovadas claves interpretativas. 


Unos años después, la celebración del centenario del nacimiento del filósofo 
alemán en 1985 propició una revalorización de su obra en el mundo entero. Esta 
actualización, acompañada muchas veces de polémicas —dado el carácter heterodoxo de 
sus proposiciones, difícilmente clasificables y recuperadas tanto por marxistas como por 
cristianos— repercutió favorablemente en América Latina, donde se difundían las 
traducciones al español del resto de su obra, como El espíritu de la utopía (1918), Thomas 


Muúnzer, teólogo de la revolución (1921) y Huellas (1930). 


Por ello, no resultó extraño que la sesión consagrada al centenario de Bloch en el 
marco del XI Congreso Interamericano de Filosofía —celebrado en Guadalajara (México) 
del 10 al I5 de noviembre de 1985— resultara un éxito”. Se sospechaba —y no éramos los 
únicos en creerlo— que sólo recuperando todo tipo de expresiones culturales con la 
apasionada voracidad de un antropólogo, tal como lo proponía Ernst Bloch en su obra, se 
podía comprender la tensa dialéctica entre la identidad (ser) y la utopía (deber ser) de 
América Latina. En el anverso y el reverso de la realidad continental, el componente 


desiderativo resultaba esencial para la comprensión de la propia dinámica histórica. 


En efecto, un análisis con la apertura de Bloch parecía necesario en la perspectiva 
de América Latina, donde las formulaciones alternativas, de oposición y resistencia a lo 
dado en los sucesivos enunciados que ha asumido el deber ser, han sido tan importantes 


(o más) que la res finita de la realidad. La historia de América Latina debía enfocarse como 


1 En esa sesión resultaron interesantes las intervenciones de Esteban Krotz sobre “Viajar y saber a 
partir de Geist der Utopia” y de Roberto Hernández Oramas sobre “Ernst Bloch es el principio de 
esperanza”. En esa misma perspectiva se organizaron en el Congreso varios simposios sobre 
“Pasado y presente del pensamiento utópico y profético en Iberoamérica” y, sobre todo, 
“Problemas filosóficos en América Latina”, donde presentamos nuestra propia contribución al 
Congreso, publicada bajo el título “La función utópica en América Latina y el modelo de Ernst 
Bloch”; Prometeo, Revista Latinoamericana de Filosofía, 6/Año 2; Guadalajara, México, 
Mayo/Agosto 1986. 
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una historia de esperanzas, de proyectos, de “anhelos”, pero en general de esperanzas 
frustradas, de utopías no realizadas, a veces apenas esbozadas, pero cuya tendencia y 


latencia eran indiscutibles, aún en los momentos en que había cundido la desesperanza. 


El método del filósofo alemán, en la medida en que se proponía interpretar lo 
utópico como inherente a la natura naturans, resultaba esencial para el estudio integral 
de la historia de la utopía latinoamericana, es decir, la que incorporara a lo fáctico y 
material de lo acaecido, la intención, el proyecto, los “planos para un mundo mejor” y el 
simple espíritu de construcción, aunque éste no hubiera superado el nivel del enunciado. 
Munidos de la metodología de Bloch, una expedición in terram utopicam latinoamericana 
permitiría abordar los sucesivos posibles laterales en que la facultad de imaginar, 
modificar lo real por la hipótesis o el enunciado de lo que “podría ser”, se ha manifestado 
a través de los siglos. Para todos aquellos que aspirábamos trabajar la “función utópica” 
en la historia de Nuestra América, Ernst Bloch nos invitaba a profundizar en esa 


perspectiva y así nos lo propusimos de un modo sistemático a partir de entonces. 


Hoy —veinte años después— sumidos en el desencanto de la postmodernidad y 
amenazados por la globalización rampante, no podemos sino ratificar aquella elección. 
Para ello, nada mejor que presentar a los lectores de este volumen de ensayos alrededor 
de Ernst Bloch, algunas de las razones porque creemos que el pensamiento de El principio 


esperanza no sólo sigue vigente sino que es más necesario que nunca. 


Más allá del género, la función utópica 


A diferencia de los autores que lo habían precedido, Bloch no escribe una utopía para 
añadirla a la historia del género, sino que elabora un método para estudiar la pulsión y la 
intención utópica que recorre la historia de la humanidad. Frente a la disyuntiva de 
escribir su propia utopía o de englobar el estudio de las ya existentes a partir de un 
esfuerzo de comprensión de la función por la cual el ser humano ha buscado siempre lo 


novum, Bloch opta explícitamente por la segunda. Busca definir la esencia del homo 
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utopicus que, a su juicio, explica el desarrollo histórico de la humanidad. Le interesa la 


utopía como función, más que como enunciado de un nuevo modelo. 


En este sentido, el distingo entre género y función utópica, resulta imprescindible. 


El género está regido por una preceptiva de caracteres precisos. A saber: 


—el insularismo geográfico de sus escenarios, aislamiento que garantiza la pureza 


e impide toda influencia externa; 
—la autarquía del régimen económico que busca la autosuficiencia; 


—la planificación geométrica de la ordenación urbana y la regulación matemática 


de los ritmos de vida; 


—el colectivismo homogeneizador que rige el trabajo, el ocio y la vida privada; 


—el dirigismo de sus gobiernos, generalmente autocráticos; 


—el carácter a-histórico del sistema propuesto, donde no hay evolución y todo 


está dado para siempre. 
—y, sobre todo, la condición pedagógica del texto, presentado como modélico. 


Esta caracterización del género utópico permitió asimismo diferenciarlo de otros 
conexos centrados en los mitos de la Edad de Oro, de las insulae fortunatae de la 
literatura clásica y medieval, la Arcadia, los relatos sobre países legendarios y los viajes 
imaginarios. Permitió también precisar los caracteres del espejo del príncipe, puesto en 
boga durante el Renacimiento, y elaborar una lectura utópica retrospectiva de textos 
clásicos como La República de Platón, la Blanquerna de Raimundo Lulio o la Civitas Dei de 


San Agustín. 


A Bloch le interesaba, por el contrario, la función utópica en la historia. Para ello 
distingue entre utopía desiderativa, expresión de anhelos sin fundamento y sin 
consecuencias, esencialmente evasiva, y utopía concreta, basada en el “posible 


dialéctico”, inminente, que se percibe en el proceso histórico. A partir del análisis de 
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Bloch, lo utópico recupera su condición anticipatoria y prospectiva del futuro. Los 
contenidos de “ese todavía no consciente” aparecen entrelazados con los contenidos de la 
conciencia actual, aspecto que consideramos esencial en la perspectiva latinoamericana 


asumida en nuestro trabajo. 


Ello supone aceptar la premisa de que el mundo no está dado, sino que es 
cambiante y cambiable, es decir, sujeto a un “poder devenir” aún inconcluso y abierto a 
un futuro posible, donde la fantasía utópica tiene su correlato inevitable. Por el contrario, 
un mundo que estuviese cerrado, acabado, definitivo y en el que no se dieran condiciones 
abiertas o donde no surgieran condiciones nuevas para que brotara algo nuevo, sería 


“peor que la locura”. 


Porque si la utopía resulta de la apuesta ejercida sobre la base de los términos que 
ofrece la topía 2 esel diálogo resultante del hombre con su historia el que aparece como 
fundamental. Un diálogo en el que el topos interno aparece siempre confrontado al topos 
externo. Bloch llama topos interno a aquel poblado de deseos, de esfuerzos para 
realizarlos y que está dotado de una voluntad enérgica y de un orientación hacia delante. 
Lo distingue del topos externo, aquel constituido por los objetos reales y la posibilidad de 


que el mundo sea realmente transformado, por lo que llama “el acto de índole utópica”. 


El principio esperanza en que se resume, no es sólo la expresión de un sueño hacia 
delante, sino de una función utópica bien consciente, cuyos contenidos específicos se 
representan según diferentes modelos que influyen directamente sobre la realidad. A 
partir de la ontología propuesta se puede establecer sin dificultad una correlación entre la 
estructura utópica constitutiva del hombre y la teoría de la posibilidad real como entraña 
última de la materia. Esta noción de posibilidad conforme al objeto y la determinación de 
los grados que van de lo anhelado a la realidad resulta importante, ya que para el autor de 


Huellas sólo la materia es la real posibilidad, el sustrato de todo lo que puede acontecer. 


2 “La utopía es una apuesta ejercida sobre la base de los términos que ofrece la topía”, afirma 
Arturo Andrés Roig en “La experiencia iberoamericana de lo utópico y las primeras formulaciones 
de la utopía para sí”, Revista de Historia de las ideas, Quito, 1981, pp. 53-67. 
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El mundo es cambiante y cambiable 


“Sin la función utópica, ninguna superación espiritual de lo adquirido y lo dado es 
concebible, aunque esta superación sea más una ilusión que una apariencia”, sostiene 
Bloch. De la reflexión permanente sobre el presente y la influencia que se ejerce para 
cambiarlo, surge la tensión utópica. La exteriorización de la tensión (Streben) se traduce 
en el sentimiento de aspiración (Sehnen). Pero la tensión debe tender concretamente 
hacia alguna cosa. Se convierte en búsqueda (Suchen) cuando tiende hacia una finalidad y 


se diferencia según su objetivo en pulsión y en necesidades no materiales. 


Toda búsqueda debe legitimarse por una función utópica que requisiciona los 
valores del excedente anticipante de la sociedad, es decir los ingredientes progresistas de 
las ideologías, los arquetipos, los ideales, las alegorías y los símbolos que Bloch incluye y 
cuya totalidad integra la herencia cultural que se transmite y que alimenta la “acción de la 
función utópica”. Sin esta función utópica no es posible imaginar una superación espiritual 
de lo adquirido y lo dado, porque la función utópica productiva se nutre de ese excedente 
que le da un contenido y al mismo tiempo proyecta ambiguamente los sedimentos 


arcaicos de todo aquello que es un “no-todavía-consciente.” 


Sin embargo —tal como nos enseñara El principio esperanza— no se trata tanto de 
recuperar una tensión abierta a cualquier posibilidad, sino aquella que es objetivamente 
posible, es decir la que se puede esperar en base a un conocimiento parcial de las 
condiciones reales de la historia. La diferencia entre mero escapismo e impulso 
emancipatorio —claramente explicitada por Bloch— permite hablar de fantasía objetiva, 
“órgano de la posibilidad real”, fundamento de la función utópica en la historia. No 
aparecen en ella representaciones cuya base sea el recuerdo o el capricho, sino 
“representaciones que prolongan anticipadamente lo dado en las posibilidades futuras de 


su “ser-distinto, ser-mejor”. 


En esta función utópica, Bloch incluye las expresiones del anhelo humano con una 
perspectiva enciclopédica, rescatando lo iniciado y no consumado y respondiendo a todas 
las nostalgias escondidas en las aspiraciones éticas, filosóficas y sociales de la humanidad. 
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Con una abierta vocación antropológica cultural recupera el pensamiento religioso, 
especialmente a través de las herejías y del paradigmático ejemplo de la “izquierda 
aristotélica”?, de lo imaginario subversivo, tal como aparece expresado en las sucesivas 
vanguardias artísticas del siglo XX, y hasta en el símbolo del viaje de tan significativa 


repercusión americana. 


pe 


En efecto —y a partir de la metáfora del “viaje histórico de la humanidad”— Bloch 
considera que el viaje es uno de los más claros signos definitorios del mundo moderno 
que nace con el Renacimiento y en el que la utopía se estructura como género. En el 
capítulo que consagra en El principio esperanza a las “utopías geográficas”, el 
descubrimiento de América resulta capital para definir esta significación alegórica y 


geográfica de la búsqueda de “un espejo para la identidad humana” que implica el viaje en 


el espacio, completado con la dimensión de viaje interior “en busca de si mismo.” 


En la utopía geográfica se incluyen las variantes de la evasión, la mitificación de lo 
lejano, la “terapia de la lejanía” presente en las motivaciones de la emigración, la vigencia 
de países legendarios y símbolos paradigmáticos del éxodo y el exilio subyaciendo 
ambiguamente entrelazadas en una tradición de huida y búsqueda. El éxodo tras las 
huellas de Canaán, la Nueva Jerusalén, sirve de motivación a la emigración, especialmente 
en la colonización de los Estados Unidos, Brasil y la Argentina, mientras el exilio marca el 


destino fragmentado de la identidad latinoamericana. 
Lo real de lo que “todavía no es” 


En esta diversa y enriquecedora recuperación del pasado mítico americano y en la fuerza 
de sus arquetipos proyectados como metáforas del destino, la nueva cultura resultante de 
la visión antropológica y enciclopédica sólo puede ser viable si se proyecta con una base 
dialéctica. Se trata de aprovechar no sólo la herencia del pasado como de su proyección 
hacia el porvenir, por lo que resulta primordial la noción de lo “nuevo del futuro” en su 


relación con la realidad de lo dado. 


3 Ernst Bloch, Avicena y la izquierda aristotélica, Madrid, Ciencia Nueva, 1966 constituye un 
excelente ejemplo de la aplicación de un método general a un modelo histórico determinado. 
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Las referencias a la alteridad, aún sin estructurarse en utopías concretas, sirven — 
del mismo modo — a la identificación de los sucesivos modelos en que se ha reconocido la 
esperanza americana. Por ello pueden reconocerse las huellas de lo utópico en los 
fragmentos de lo que “no-es-todavía”. Bloch considera que “toda visión coherente debe 
presentar grietas, fisuras en las cuales sea evidente que la presunta unidad de forma y 
contenido, se perciba como fragmentada”, inmanencia no armonizada a través de la cual 
se revelan las significaciones estético-utópicas de lo que no es-todavía, imprescindible a 
toda obra de arte profunda”. Un aspecto de no-terminado, inarmónico, que Bloch resalta 
en el Fausto de Goethe o en los últimos cuartetos de Beethoven, anunciando una estética 


de lo inacabado que seducirá a Walter Benjamín y a las vanguardias literarias. 


Frente a la concepción clásica del materialismo marxista que entiende lo real como 
algo dado, concluido y terminado, de perfiles claros y diferenciados, con contextura y 
límites definitivos, Bloch sugiere que lo real es algo que sólo es real en sus posibilidades, 
en aquello que “todavía no es”. Esta potencialidad surge de la propia constitución del ser, 
frontera que, como su nombre indica, es tanto indicación de un “hasta aquí se ha llegado”, 


como de un horizonte del novum hacia el que tiende. 


“No hay realismo si no se entiende la realidad como algo inacabado y en trance de 
realización” —afirma, para añadir— A no es igual a A, sino que A es igual a todavía no— 
A”. Suspendido entre pasado y futuro, lo dado, el presente, adquiere una significación 
nueva. La relación entre pasado y presente es un paradigma de como las posibilidades del 
presente se van haciendo necesariamente futuro y no son un proceso que camina hacia 
un resultado que pueda determinarse a priori. En tanto los sueños hacia delante reflejan 
un “no todavía sucedido” y una ontología de lo “todavía-no” que el historiador deja 
generalmente de lado, es necesario partir —como hace Bloch— de la reivindicación de 
“los sueños hacia delante”. Estos sueños presuponen las nociones de frente, tendencia y 


latencia: 


* Ernst Bloch, Le Principe Espérance, París, Gallimard, 1977, p. 264. 
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—Frente es el punto de avance en el tiempo, es el ahora. Es donde se gesta lo 
nuevo que aún no ha nacido, el espacio en el que se percibe el pulso de la historia, cuando 
resulta evidente que las cosas no pueden continuar como hasta ahora. Es la encrucijada 
donde se decide la irrupción de una nueva dimensión, que se halla en ciernes. El frente es 
el punto donde presiona la tendencia de la realidad, a fin de lograr las metas objetiva y 


subjetivamente ambicionadas. 


—Tendencia: La realidad es tendencial y la dirección a donde se dirige se halla 
marcada y orientada por las carencias presentes que se busca desterrar. La tendencia está 
caracterizada por “el bien todavía no realizado” y, por lo tanto, aún sólo posible. Esta 


orientación hacia adelante —trend— implica la latencia. 


—En la tendencia se oculta, la latencia del todo o la nada, del éxito o del fracaso de 
la historia. En una disyuntiva aún no dirimida son posibles los triunfos parciales de distinto 
signo. La latencia se da también en los momentos de cambio, al final de ciertos períodos, 


cuando una sociedad ya está grávida de otra. 


Sin embargo —como precisa Bloch— no basta con los sueños diurnos, expresión 
de deseos y anhelos varios, para que pueda hablarse legítimamente de función utópica. Es 
necesaria además la voluntad, acompañada de un esfuerzo no exento de coraje para que 
“los castillos en el aire de hoy puedan ser los palacios de mañana”. Este esfuerzo, aún 


cuando sea derrotado, también forma parte del tejido histórico. 


América como depositaria de la esperanza de Europa 


No se trata de proponer aquí una simple transposición de la filosofía de Bloch al 
pensamiento latinoamericano, por muy sugerente que ésta se aparezca, sino de aplicar 
algunos de los principios metodológicos que la guían, en la medida en que puedan 
ayudarnos a entender mejor el proceso dialéctico del hacia donde y el cómo de la realidad 
del Nuevo Mundo. Un “hacia que” de la intención que, al confrontarse a la reificación del 


sueño, neutraliza los impulsos, porque toda esperanza es absorbida por su realización. 
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Se trata, por el contrario, de proponer un estudio de los “contenidos utópicos de la 
tendencia en lo real,” esa “felicidad imaginada”, tal como ha sido explicitada en los 
sucesivos modelos de lo utópico americano y de cómo su formulación, seguida muchas 
veces de una voluntad de llevarla a la práctica, ha incidido a su vez en la realidad, 


formando lo que debe entender por historia integral. 


Ello permite estudiar la historia del imaginario subversivo americano, manifestado 
a través de la totalidad de modelos que han intentado reducir la tensión entre ser y deber 
ser, es decir, entre realidad y utopía (esperanza). Un imaginario que integra todos aquellos 
comportamientos que trascienden la mera realidad de lo devenido, esa multiplicidad de 
ideas y experiencias que configura la “gran enciclopedia de la esperanza americana” y que 
otros han llamado “cementerio de las ideologías”. Todo lo que puede percibirse como 
“imágenes del deseo en el espejo”, forjadoras de sucesivos modelos alternativos, algunos 
estructurados en los arquetipos, cuando no los tópicos con que se ha definido el deber ser 
americano a lo largo de la historia, pueden cumplir una función utópica, aunque no hayan 
cristalizado en una obra escrita y, por lo tanto, clasificable en el género utópico. De ahí la 
paradoja de que en el área de la lengua española, pese a que pocas utopías han sido 


escritas, la función utópica resulta esencial. 


Desde este punto de vista, lo que nos interesa subrayar en este ensayo es la 
tensión utópica que opera a lo largo de la historia de América Latina, entre la topía de la 
realidad y las diferentes utopías proyectadas. Tensión particularmente explícita en un 
continente desgarrado por el abismo que separa teoría y realidad, programa y resultado, 
ser y deber ser, y cuyos sucesivos impulsos, muchas veces convulsivos, han marcado su 


proceso histórico. 


Así se pueden recuperar las imágenes del deseo, expresiones de la esperanza y 
construcciones que han ido reflejando las “imágenes desiderativas”, tanto las culturales 
como las políticas, ideológicas o puramente simbólicas que jalonan su historia. Se trata de 
ampliar la esfera emancipatoria del pensamiento y de abrirla a la fantasía, aunque se 


aparezca muchas veces referida a los contenidos irracionales de la esperanza o a 


23 


arquetipos y mitos de resonancias arcaicas. Estas expresiones pueden ser incluso 
retroactivas. Al recordar su propia vida, el ser humano se representa en general la 
existencia deseada, tal como podría haber sido y tal como debería haber sido. Se trata en 


todos los casos de un sueño embellecedor del pasado. 


Este planteo es de gran interés en Latinoamérica, donde la disposición teórica a 
representar en “el vasto espacio inédito del Nuevo Mundo” lo que ya no era posible en el 
Viejo, se ha aparecido a los ojos europeos como un tiempo abierto al futuro —“América, 
continente del futuro”— desde el Padre Alfonso de Valdés cuando afirma “Quisiera hacer 
un Mundo Nuevo”, a José Ortega y Gasset y su “meditación sobre el pueblo joven”, 
pasando por Hegel y su ambivalente afirmación: “América, región sin historia”. Este 
carácter de Nuevo Mundo que ostenta América —privilegio de “novedad” que no ha 
tenido ninguna otra región del planeta— ha sido fuente de numerosos equívocos 
conceptuales, estereotipos y tópicos que repiten los propios latinoamericanos, 
convencidos de su “juventud” y de las ventajas que otorga su ingreso tardío en la historia 


occidental de la humanidad. 


Entre otros equívocos, cabe destacar el tópico de la identidad inacabada del ser 
americano como expresión de una búsqueda permanente (deber ser) en la que Europa ha 
creído contribuir proyectando utopías en el espacio americano. Todo lo que ya no era 
posible en el Viejo Mundo, sumido en la Edad de Hierro, debía ser posible en el Nuevo: 
desde la recuperación de la Edad de Oro y el Paraíso perdido, al encuentro de la Tierra 


Prometida, los mitos adánicos y del bon sauvage. 


Porque si la función utópica se caracteriza en general por su contenido futuro, 
también hace referencia a los arquetipos que alimentan desde siempre la conciencia 
anticipante y que se reiteran, bajo formas diversas, a través de los tiempos. La propia 
noción del pasado, recuerdo de un tiempo histórico mejor, alimenta la idea del porvenir, 
lo que permite la integración de mitos recurrentes como el de la Edad de Oro y las 
variantes del mito del Paraíso, el judeocristiano (Canáan, Tierra prometida, Nueva 


Jerusalén, Paraíso perdido), el de las religiones orientales y el pagano (Islas 
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bienaventuradas, Edén, Jardín de las Delicias, Campos Eliseos) y las formulaciones 
populares y materiales del país de Jauja o el de Cucaña que subyacen en la invención de la 


utopía. 


A un rostro vuelto hacia el atrás corresponde otro hacia el delante, dialéctica de lo 
Nuevo y lo Antiguo de vasta significación americana, no siempre claramente comprendida. 
En efecto, no ha habido revolución en el continente, por muy proyectada al futuro que se 
haya pretendido, que no haya reivindicado un aspecto del pasado, incluso prehispánico, al 
que siempre se ha idealizado, sea en lo agrario, en lo social o en lo familiar. En este 
sentido es bueno recordar que los componentes racionales de la elaboración utópica se 
nutren de mitos y arquetipos presentes en el imaginario colectivo de la humanidad. Son 
“los fuegos bajo el agua” de que ha hablado Isaac J. Pardo en su monumental obra sobre 
la invención de la utopía >. América se convierte en “el nuevo vivero de imágenes” del 
Occidente —según la feliz expresión de José Lezama Lima— y en su territorio se 
transculturizan los mitos y símbolos del imaginario clásico y medieval. En este proceso de 
nacionalización se integran las versiones americanas de constantes comunes a otras 
civilizaciones, metamorfoseadas con otro signo, sin perder su fuerza originaria de 


propuesta alternativa. 


Las expresiones del género utópico propiamente dicho, a partir de la publicación 
en 1516 de la obra de Moro, son también de interés en sus aplicaciones prácticas, como las 
llevadas a cabo por el Obispo Vasco de Quiroga en su experiencia de “los Hospitales— 
Pueblo” en México, o como hicieron los Jesuitas entre 1606-1767 en las Reducciones de 
Paraguay, Argentina y Brasil tomando como modelo el estado teocrático de La cittá del 
sole de Campanella. El ejemplo de las Reducciones al instaurar una sociedad que “resucita 
los más hermosos días del cristianismo naciente” —al decir del Padre Francisco Javier de 
Charlevoix— plantea el problema de toda utopía realizada, es decir, por un lado, el 


desafío a la unidad de la nación en cuyo seno integran la experiencia y, por el otro, el 


” Isaac Pardo, Fuegos bajo el agua: la invención de la utopía, Caracas, La Casa de Andrés Bello, 
1983. Esta obra monumental rastrea el surgimiento de la utopía renacentista desde los textos 
babilónicos hasta los mitos celtas, pasando por la tradición bíblica judeocristiana. 
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severo enjuiciamiento histórico que toda práctica conlleva. Si lo primero conduce a la 
expulsión de los jesuitas de América Latina en el siglo XVIII, lo segundo abre un debate no 


cerrado hasta el día de hoy: el de las utopías realizadas. 


Consciente del riesgo, pero también del carácter inevitable de la utopía, Rafael 
Barrett llega a decirse: “Triste es que no se realice ninguno de nuestros sueños, y más 


triste, que se realicen todos”. 


Dimensión de la herejía y del mesianismo 


Más allá de su posible realización, Bloch recupera además la propuesta religiosa 
alternativa en su dimensión herética y mesiánica. No tiene para ello reparos en criticar al 
ateísmo marxista que olvida el componente anticipador, presente en la religión y en 
proclamar que las religiones son utopías de la última plenitud del mundo, “sueños de una 
vida óptima”, del cumplimiento de todo lo que el hombre ha perseguido en la historia. Sin 
embargo, son las utopías bíblicas y las de la historia de las herejías, con Joaquín de Fiore al 
frente, y los visionarios de la época de la reforma bajo la dirección de Tomás Múnzer, las 
que mejor encarnan el arquetipo del espíritu utópico y a las cuales consagra sus mejores 
estudios. La relación de la subversión del orden social injusto con el mesianismo religioso, 
inherente a la fe y a la esperanza de la tradición judeo—cristiana, le permite la 
incorporación de la religión a la función utópica, siempre que haya un cuestionamiento 


del orden existente. 


Así —desde una perspectiva americana— se pueden estudiar los planteos 
erasmistas de las órdenes mendicantes reformadas en América, los “catorce remedios” de 
Fray Bartolomé de las Casas, y la práctica misionera a lo largo del siglo XVI. Porque es 
evidente que, a partir del descubrimiento de América, la utopía social cristiana permite 
que “el hombre juegue a ser Dios”, en lugar de que “el hombre sueñe con un mundo 
divino” —según propone Raymond Ruyer— y en esa perspectiva pueden ser analizadas las 
experiencias de sociedad alternativa intentadas por Fray Tomás de San Martín, Antonio de 


Montesinos, “Motolinía”, y Bernardino de Sahagún. Del mismo modo, adquieren su 
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verdadera significación histórica las expresiones milenaristas latinoamericanas, 


especialmente en Brasil. 


Una apertura metodológica de este tipo —a partir de la visión amplia y 
enriquecedora de Ernst Bloch— permite la recuperación utópica de una larga tradición 
disidente de la iglesia que va desde la presencia activa en el proceso de la independencia 
de los países americanos a los planteos contemporáneos de la teología de la liberación. 
Una relectura de la obra del Padre Félix Varela, aliado objetivo de la ilustración en Cuba, 
de Fray Servando de Mier y los sacerdotes Hidalgo, Morelos, Béjar y Muñecas en el 
proceso de la Independencia de México o del Padre Dámaso Antonio Larrañaga en 
Uruguay, puede resultar apasionante en esta perspectiva. Del mismo modo, pueden ser 
analizadas las preocupaciones contemporáneas de sectores de la iglesia en el nordeste de 
Brasil, los planteos en favor de la “psicología de los oprimidos” de los años sesenta, la 


teología de la liberación y los planteos de Paulo Freire. 


Pero hay más. Gracias a las utopías, los sueños sociales, individuales y colectivos 
toman consistencia y se produce una amalgama entre la sociedad real y la ideal (período 
de la revolución francesa o de la Independencia americana). Los tiempos de cambio se 
caracterizan como períodos de gran productividad, “ámbitos llenos de oxígeno”, 
momentos que permiten un momentáneo acercamiento entre la topía interna y la 
externa. En efecto, la tensión entre la realidad y el paradigma del futuro puede llegar a ser 
muy grande en determinados períodos de la historia en que la tensión utópica, al violentar 
los límites del orden existente en su proposición de un orden alternativo fuerza los 
cambios, desencadenando represiones o fomentando revoluciones. Puede así estudiarse 
el período de la Ilustración y la independencia americana en el que los hombres de acción 
han sido al mismo tiempo los portadores de ideales de fuerte contenido utópico. Basta 
pensar en la vida y obra de Simón Bolívar, Francisco Javier, Mariano Moreno, Francisco de 
Miranda, José Gervasio Artigas y, posteriormente, en Juan Montalvo y José Martí, para 
percibir como reflexión utópica y acción revolucionaria se han alternado en la historia de 


“Nuestra América”. 
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Este juego de espejos entre Europa y las Américas (porque el fenómeno se da 
también en los Estados Unidos y Canadá) ha acompañado las pulsaciones de la utopía 
continental desde su incorporación al imaginario occidental hasta nuestros días. Aunque, 
es bueno recordarlo, si las pulsiones se manifiestan por un lado como una fuerza 
instintiva, por otro tienden a ser reprimidas. Basta pensar en las renovadas esperanzas 
depositadas por el pensamiento europeo en América hasta bien entrados los años sesenta 
(Stefan Zweig, Waldo Frank, Juan Larrea, Rafael Barrett, la utopización de la revolución 
cubana y nicaragiense) y su trágica involución ulterior en la década de los setenta. Nuevos 
resabios de esta tendencia se han dado en los noventa en el movimiento zapatista en 


México. 


Riesgos de la utopización excesiva 


La recuperación cultural antropológica de expresiones utópicas de todo tipo, no 
debe hacer olvidar el aspecto negativo implícito en la utopización excesiva, cuyos riesgos 


resaltó Bloch. 


—En primer lugar, el autor de El principio esperanza denuncia el énfasis, la 
abstracción formal y desprendida de la vida real, el ersatz prisionero de palabras vacías, 
en que una retórica hueca ha ido transformando enfáticamente lo que era un legítimo 
deber ser americano. Los ideales utópicos se han confinado en estantes de bibliotecas y 
museos y fijado en monumentos, himnos, símbolos hieráticos y en textos escolares que 
transmiten únicamente el formalismo nacionalista y patriótico (cuando no patriotero) a 


que han quedado reducidos. 


La historia de las ideas utópicas se puede así convertir en una sucesión de 
imágenes fijas o totalidades cerradas y aisladas y la herencia cultural aparecerse como un 
“patrimonio contable”. La visión resultante de la realidad es empobrecedora y los textos 


” 


así fijados actúan como “presión moral” para impedir toda nueva prospección utópica 
alternativa. Basta pensar en el destino al que se ha sometido a Bolívar, Artigas, Hidalgo o 


Martí en el contexto de una historia fijada por un discurso utópico oficial. Esta visión los 
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convierte en garantía del inmovilismo antidialéctico que pretende dar una imagen ilusoria 
del futuro, al mismo tiempo que detiene todo posible elemento movilizador a partir de sus 


ideas. 


Para Bloch el punto es claro: el objeto de la representación del ideal debe actuar 
como una especie de provocación y estar siempre animado de un querer propio y sentido 
como un deber por los hombres, al margen de toda retórica cristalizadora; es más, debe 


estar en abierta oposición a ella. 


—En segundo lugar, una función utópica mal entendida tiene otros riesgos, como 
“el optimismo automático y la fe ciega y chata en el futuro”. Ante el riesgo de una 
esperanza basada en la mentira — “esperanza mentirosa”, corruptio optimi pessima, la 
llama Bloch— prefiere un cierto pesimismo. Un “pesimismo combinado con un cierto 
realismo” es necesario para evitar la credulidad mediocre, porque el optimismo aunque se 
aparezca como revolucionario es “un veneno tan grave como el pesimismo absoluto”. Es 
por ello que Bloch recuerda la frase del joven Lenin: “El idealismo inteligente está más 
cerca del materialismo inteligente que el materialismo necio”. De otro modo se cae en el 
jacobinismo, exaltación excesiva y abstractamente utópica, en cuyos ejemplos también es 
pródiga la historia latinoamericana hecha tanto de providencialismos maximalistas y 
simplificadores como un frío economicismo y determinismo mecanicista. Lejos de 
rechazar el legado del pasado, como han propugnado algunas revoluciones, Bloch intenta 
recuperar la “conciencia anticipante” de la humanidad, aún en sus representaciones 
míticas y místicas, en todo aquello que expresaba la intención utópica, tal como el propio 


Marx lo escribió en una carta dirigida a Ruge en 1843: 


Nuestro lema debe ser: reforma de la conciencia no por los dogmas sino a través 
de la conciencia mística, todavía oscura. Se verá entonces que desde hace tiempo 
el mundo posee el sueño de una cosa de la que tan sólo le falta tener la conciencia 


para poseerla realmente?. 


* Ernst Bloch, Le principe esperance, op. cit., p.190. 
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En este sentido, forma parte de esa “conciencia anticipante” el pensamiento de la 
Ilustración en todo aquello que se refiere a la dignidad del hombre, derechos humanos y 
libertad. Bloch critica al marxismo tradicional por haber liquidado demasiado rápidamente 
el aporte de la revolución francesa cuando afirma que “la libertad y la igualdad son frases 
vacías en una sociedad burguesa”. Sin embargo, lo más importante del método de Bloch 
es el equilibrio que busca establecer en la prospectiva utópica, entre lo que es tendencia y 
lo que es su correlato material objetivo, sin fijarse nunca y definitivamente en un modelo. 


Lo que importa es la dirección implícita. 


Desde nuestra perspectiva, se trata de aprovechar funcionalmente la totalidad 
práctica de las expresiones que han incidido desde áreas muy diversas en la creación de lo 
utópico americano, confundido con lo mejor de la historia real del continente. Todo ello 
sin caer en la “polifonía infinita” del historicismo, como recomendaba el propio Bloch. Se 
trata de proponer “instrucciones para el obrar”, porque la utopía es únicamente una 
“ventana abierta hacia un paisaje que empieza a dibujarse entre las brumas de lo que 
todavía—no—es” y porque la función utópica señala un camino, pero no traza la 
topografía de un nuevo país. Asumir integralmente y sin anteojeras ideológicas 
circunstanciales, un método de tan sugerentes posibilidades es un apasionante desafío y 
— estamos convencidos — la mejor lección que podemos transmitir de la obra de este 


filósofo enciclopédico y universal. 
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LECTURAS DE ERNST BLOCH, HANS JONAS Y WALTER BENJAMIN 
DIÁLOGO SOBRE LA RESPONSABILIDAD, LA HEURISTICA DEL MIEDO Y LA 
VULNERABILIDAD” 


por Frédérick Lemarchand 


Maestro de conferencias en la Universidad de Caen Baja Normandía 


Las cuestiones formuladas por el filósofo H. Jonas en su Principio responsabilidad” podrían 
constituir un tipo de apertura a una reflexión dedicada a las relaciones de la Historia con la 
memoria y con el futuro en los imaginarios sociales contemporáneos. Hans Jonas ha sido 
el primero en proponer la idea de hacer de la responsabilidad el fundamento de una 
nueva concepción de la ética, a partir de un aspecto mayor, que él ha problematizado bajo 
el nombre de “heurística del miedo”. La cuestión del papel del miedo engendrada por la 
inédita tecnológica y el sistema técnico es mucho más importante de lo que nos parece 
obrar en la producción de nuevas formas de relación social. Si para Paolo Virno? el 
oportunismo y el cinismo pueden aparecer como respuestas sociales generalizadas en el 
capitalismo desenfrenado contemporáneo en término de adaptación al sistema, el 
hombre que “ha tomado la costumbre de no tomar costumbres durables”, estando 
siempre listo de tomar el riesgo de alcanzar las oportunidades para asegurar su 
supervivencia. En cambio para Jonas, el miedo puede engendrar un mejor conocimiento 
de lo que deseamos o no, de lo que estamos dispuestos a aceptar o no para la 
organización de la vida presente y futura, al menos, en las sociedades democráticas. La 
negativa manifestada por el conjunto de sociedades civiles europeas con respecto a las 
biotecnologías agrícolas de pesticidas (Organismos Genéticamente Modificados) proviene 


probablemente de dicha heurística del miedo. Es necesario seguir en Jonas, “consultar 


* «Lectures de Ernst Bloch, Hans Jonas et Walter Benjamin. Dialogue sur la Responsabilité, 
'heuristique de la peur et la vulnérabilité ». Trad. de Chantal Orduña Campos. Traducido y 
publicado por gentil autorización del autor. 

Y Jonas H. Le principe responsabilité. 

2 Virno P. Opportunisme, cynisme et peur. 
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nuestros temores previamente a nuestros deseos con el fin de determinar lo que nos 
mantiene realmente de pie”? o, en otros términos, interesarnos a la profecía de la 
desgracia más que a la profecía de la felicidad. El miedo contrariamente a lo que es 
costumbre pensar acerca de él en la filosofía clásica, no constituiría así un freno 
paralizante en la acción sino un poderoso motor, para convertirse en un “buen consejero”. 
Vemos bien como los ardientes defensores de la racionalidad científica y del desarrollo del 
actuar técnico sin trabas, aquellos que consideran en este caso los miedos sociales 
expresados con respecto a las OGM o a la nuclear como manifestaciones irracionales, 
envían sistemáticamente a la concepción moderna de un sujeto que no debe de tener 
miedo a nada, por tanto, mucho menos a la novedad o a arriesgarse. Así pues, cambiar el 
sentido del miedo significa que hay que hacer llegar una relación positiva entre él y la 
responsabilidad, lejos del miedo “patológico” que sale de la pasión. Aún más preciso, él 
constituiría en ese caso un medio esencial para la búsqueda de los afectos, de la reflexión 
y de la acción, en el hilo derecho de la reflexión que había sido inducida por Gúnther 
Anders después de Hiroshima sobre nuestra incapacidad a representarnos y a sentir las 
consecuencias de nuestras producciones. De esta manera la heurística podría ser definida 
como “el poder de hacer las buenas preguntas”, una heurística del miedo se impone en 
una época a su turno definida por la aparición de nuevas formas del actuar humano y, en 
particular, por la irreversibilidad de las consecuencias del actuar tecnológico, “el 
Prometeo definitivamente desencadenado, al cual la ciencia confiere fuerzas nunca antes 


”% G. Anders había puesto en 1962 las guías hacia una tal reflexión moral sobre 


conocidas 
la cuestión de nuestra inmensa responsabilidad humana en la era atómica, invirtiendo el 
imperativo kantiano para definir así el imperativo de ahora: “No poseas más que las cosas 
cuyos preceptos podrían igualmente convertirse en las propias máximas de tu acción””. 


Según él, nosotros somos confrontados a una situación ética inédita que necesita 


establecer ese vínculo positivo entre miedo y responsabilidad en el sentido donde “un 


3 Jonas H. Le Principe responsabilité, op.cit.p. 49. 
* Ibid. p.13. 
3 De la bombe..., op.cit. p.19. 
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miedo responsable no teme por sí mismo sino por otro”?, es decir, que hay que llegar a un 
miedo desinteresado. En ese caso, situación paradójica para la concepción del individuo 
particularmente en su última transformación, el calculador y utilitarismo homo 
oeconomicus, el miedo constituye más que un medio de concebir una ética de la 
responsabilidad, él es, por tanto, condición de la posibilidad. Partiendo de la renovación 


1“ 


del constato que “el progreso se transformó en amenaza””, se deduce que una 
responsabilidad de naturaleza nueva, sin reciprocidad, se desprende que, ésta actúa de 
manera conjunta con la sociedad y con la naturaleza puesto que “una herencia degradada 
degradará sus herederos”? Como Hannah Arendt quien había pensado que el 
totalitarismo aparecía como una forma radicalmente nueva de dominación política, Hans 
Jonas pretende mostrar que aparecía con la modernidad industrial y técnica una relación 
inédita en la naturaleza. Así pues, esto es en nombre de la especie humana que nosotros 
somos responsables de la naturaleza, y no como lo había analizado precozmente L. Ferry? 
en la perspectiva del solo integrismo de la ecología profunda. La concepción de la 
responsabilidad en Jonas, que no es más que de una cierta manera una nueva cara de la 
“prudencia”, el frenesí aristotélico implica reintroducir la ética en el tiempo, ya que hay 
que saber “dejarse aceptar por la desgracia de las generaciones por venir”*. Pero dicha 
concepción no sabría detenerse con la sola redefinición de nuevas relaciones del hombre 
con la naturaleza. Ella expone fundamentalmente la cuestión política de la 
responsabilidad afirmando que “todo arte de gobernar lleva la responsabilidad de un arte 


de gobernar a futuro”** 


. Esta inscripción de una nueva temporalidad en la ética no se 
funda en el olvido del presente, todo lo contrario. Si ésta se construye al menos en 
apariencia como lo veremos, en oposición al principio esperanza que constituye el 
fundamento de utopía en E. Bloch, la responsabilidad en Jonas une la preocupación del 


tiempo presente expresado por Benjamin o Arendt como tiempo de la política. Lo que 


$ Ibid., p. 301. 

7 Ibid., p. 13. 

8 Ibid., p. 302. 

? Ferry L., Le Nouvel ordre écologique, Paris, 1992. 

10 Jonas H., Le Principe responsabilité,op.cit., p. 51. 

1 Ibid, cap. titulado “Jusqu'ou la responsabilité politique s'étend-t-elle á l'avenir ?”, p. 164. 
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nosotros hacemos, como lo ha igualmente anunciado antes que los otros, G.Anders 


compromete de ahora en adelante, el porvenir de la humanidad entera. 


Así pues, nos parece que las cuestiones formuladas por Jonas no están dirigidas 
nada más a la filosofía moral sino que se extienden ampliamente en el marco de la 
antropología, esto es, en la manera en la cual cada sociedad en una época dada, se dota 
de una definición de la humanidad del hombre. Nosotros hemos escogido dentro del 
Centro de Estudios e Investigación sobre la vulnerabilidad (ex-LASAR) de la Universidad de 
Caen, fundar nuestro enfoque de las sociedades tecno-científicas sobre la noción de 
vulnerabilidad y las investigaciones que ahí hemos llevado participan en la definición de 
una tal ética de la responsabilidad. En efecto, es imposible responder a la pregunta hecha 
por Jonas (¿cómo concebir la posibilidad de una tal ética?) sin situar en el centro de la 
reflexión la noción de vulnerabilidad y, por ello, preferimos al concepto de riesgo. Esto es 
debido a que al hecho de que el hombre y la naturaleza ahora se han vuelto objetos del 
actuar técnico. Jonas muestra como el actuar técnico?” en la persecución de su lógica de 
eficacidad y de rentabilidad debe sin detenerse aumentar los riesgos satisfaciendo al 
hombre: “los nuevos tipos y las nuevas dimensiones del actuar reclaman una ética de la 
previsión y de la responsabilidad que les sea conmensurable y tan nueva como los son las 
eventualidades de las que se ocupa (...) el hombre, él mismo comenzó a formar parte de 
de los objetos de la técnica y ésta consumación de su poder de dominación que puede 
muy bien significar la victoria sobre el hombre provoca el último esfuerzo del pensamiento 
ético que nunca antes había considerado unas alternativas haciendo objeto de una 
elección, frente a lo que había considerado como los datos definitivos de la constitución 


13 
del hombre” 


. Mientras que la humanidad del hombre hasta entonces pensada como 
inalterable es amenazada por la técnica, se vuelve necesario pensar nuevamente la 
cuestión de la responsabilidad. Si ésta última en una parte liada a desde hace mucho 
tiempo a la vulnerabilidad —el arquetipo es la responsabilidad de los padres frente a la 


vulnerabilidad del hijo-, el asunto se trata completamente de otra manera cuando el 


2 Ibid., p. 55. 
23 Ibid., p. 38. 
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mundo entero, hasta la humanidad del hombre se volvió vulnerable. La conciencia 
permite percibir “una imagen verdadera del hombre, cuya nitidez llega de repente por la 
inminencia de un peligro desconocido”** y ésta redefinición de la humanidad del hombre 
está inscrita, según Jonas, en la figura de la catástrofe. Pero más allá de la cuestiones 
esenciales e inmediatas ligadas a la vulnerabilidad y a la responsabilidad, el pensamiento 
de Jonas tiene la intención de atar los lazos aún más profundos con la manera en la cual 
podemos considerar una socio-antropología como crítica de la historia y del 
evolucionismo, de la idea de progreso, de la utopía y de ilimitación del actuar humano 
para constituir una verdadera ética de la política. Es finalmente tan opuesta como no lo 
parece a la filosofía de E. Bloch, quien había desde los años treinta como gran 
preocupación de la humanidad asignado como tarea esencial al marxismo de “liberarnos 
de la economía, que es precisamente el único medio de volver total y humana la 
existencia (...) El marxismo como doctrina no puede ser interpretado como la toma total 
de la economía, sino como el incentivo que debe situar a la economía dominada en la 


periferia y al hombre por vez primera en el centro”.* 


¿LA ESPERANZA CONTRA LA UTOPIA? 


Jonas se opone explícitamente al utopismo de Bloch particularmente en la voluminosa 
obra titulada El Principio Esperanza dedicada a un inventario de volver —en—poder de la 
cual la humanidad era la portadora al menos hasta la primera mitad del siglo veinte. Esas 
esperas de una sociedad nueva eran en verdad modeladas principalmente por el saber 
técnico, aunque lo encontremos en Bloch como lo hace bien notar M. Lówy, “una crítica 


16 A les 
"2. Retomemos en esencia las principales 


acerba de la máquina y de la frialdad técnica 
características del principio esperanza de Bloch, desarrollado en más de cincuenta 
capítulos el hilo de los cuales el autor pasa el conjunto de las expresiones de la espera 


utópica en el pensamiento, la literatura y el arte en Occidente. Para empezar, el 


Y Bensaid D. Le Pari mélancolique, op.cit. p. 139. 
15 Bloch E., Héritage de ce temps Payot, Critique de la politique, 1978, p. 137. 
16 Lówy M., Rédemption et utopie, op.cit. 
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pensamiento de Bloch como pensamiento marxista no procede a una separación radical 
entre teoría y práctica y asume así un sentido político. Las utopías son para él como los 
“sueños despiertos” o aún los “diseños de un mundo mejor” explotando la fuerza teórica 
del “aún —no-ocurrido”, la existencia de una espera universal, de un Heimat (patria) por 


17, » A 
">. Pero, aún confiando en el 


llegar como “lugar de identidad consigo mismo y las cosas 
progreso técnico y el desarrollo de las fuerzas productivas, Bloch no era, como fue alguna 
vez analizado por M. Lówy*, un marxismo doctrinario y éste se empeña en marcar una 
“distinción radical entre la libre asociación socialista del porvenir según Marx y Engels, y 


toda forma de” socialismo y estado”? 


. Para el historiador Jean Chesneaux, la relación 
entre el Principio esperanza y el Principio responsabilidad parece relevar unas 
interrogaciones fundamentales y podría preparar en una reflexión nueva sobre la 
articulación posible del pasado, el futuro y el presente, en la invención de una 
temporalidad que podría responder a las contradicciones de las sociedades tecno- 
científicas: “la lectura paralela de sus dos obras nos ayuda a medida que nosotros 
cambiamos también de época, que nosotros estamos atravesando un umbral (...) De ese 
umbral, la confrontación entre Bloch y Jonas puede ayuda a dibujar los contornos, las 
aristas. Particularmente en esos dos puntos esenciales, el lugar de la técnica humana en el 


20 De hecho, si la obra de 


futuro humano, y la toma en cuenta de límites por éste último 
Bloch fue escrita en los años treinta, en pleno auge del estalinismo, y la de Jonas después 
de Hiroshima, en un contexto de crisis mundial del medio y del desarrollo, Bloch no vio 
por tanto en este acontecimiento inaugural catastrófico, contrariamente a Anders, el 
inicio de una “apocalipsis pendiente” denunciada por Jonas. Como lo habíamos visto, la 
posición de Bloch es compleja en el sentido que él no refuta la idea de una liberación del 
hombre por la técnica en la cual él pone toda su confianza... exaltando como Walter 


Benjamin, el instante vivido y la calidad del tiempo, rechazando la idea de progreso 


mecánico y poniéndonos en guardia contra la producción técnica estandarizada. 


17 Bloch E., Principe Espérance, Payot, 1976. Libro l, p.26. 

18 Lówy M., Rédemption et utopie, op.cit. 

2 Ibid., p. 178. 

2 Chesneaux J., Habiter le temps, Paris, Bayard, 1996, p. 299. 
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La humanidad del hombre amenazada no podrá encontrarse más que estableciendo 
“un poder sobre el poder” y oponiendo “límites a la utopía científica y técnica”? en curso 
de realización. Esta contradicción hecha, podría preguntarse con J.Chesneaux, si las 
llamadas de Jonas a la responsabilidad pueden unirse casi a su ignorancia, los “sueños 
despiertos” de Bloch: “¿la ruptura repentina que propone el primero con relación a las 
ideas comúnmente admitidas sobre el poder ilimitado de la ciencia y de la técnica, no 
revela a su manera, la utopía del segundo, es decir, del aún-no ocurrido en el cual la 
realización permanece también hipotética políticamente de lo que es necesaria 
filosóficamente?” .Esto vuelve a pensar en la responsabilidad como esperanza, pero no 
del lado del “horizonte desmedido” de Bloch sino del lado de una aprehensión objetiva 
de la vulnerabilidad de los hombres, de la naturaleza del regímenes democráticos. Si la 
esperanza es el motor de una “nueva historia”, su objeto cambia, y se pasa según los 
términos de Jonas, de una utopía “de invención del futuro” (la producción de un mundo 
catastrófico por las tecno-ciencias) a una utopía de “preservación del futuro”, por un 
llamado a la responsabilidad asumida en el presente. Inversamente, ¿no podríamos 
percibir en la obra de Bloch las llamadas a un punto de interrupción” en el devenir 
humano, y la necesidad de una ética de la conservación? Lo que constituye para M. Lówy 
el aspecto dominante del romantismo de Ernest Bloch es: su religiosidad comprendida 
como “el establecimiento de una Nueva Iglesia (...) como espacio de una tradición que 
continua a pasar del lazo con el fin”.4 Así pues, podemos constatar en Bloch, según la 
notable tesis de M. Lówy y Robert Sayre una gran continuidad en la orientación 
romántico-revolucionaria y mesiánica, los autores habiendo previamente tenido cuidado 
en distinguir su definición del romantismo histórico revolucionario y aquella del 
romantismo retrógrada o conservador. Este hecho, constata M. Lówy, Bloch permanece 


particularmente sensible a los aspectos restitucioncitas del mesiánico, “es decir, al regreso 


21 Nosotros hemos mostrado ampliamente en el diccionario de los riesgos (Ed. Armand Collin) 
como las tecnociencias contribuyen a la creación de un “nuevo nuevo mundo”. Pero podríamos 
hacer también referencia a la Nueva Atlántida de Francis Bacon que apareció en 1620. 

2 Chesneaux, op.cit., p. 301. 

2 En el sentido de “hacer época” en los griegos, de “poner en suspensión” 

2 Bloch E., Le Principe espérance, op.cit., p. 303. 
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escatológico de todas las cosas a su primera perfección en mente de la utopía, y retomado 


. 20.925 
por Benjamin””. 


Más que buscar a pensar en Bloch y en Jonas como enemigos 
irreconocibles, una aproximación de sus obras permitiría una nueva “imaginación 
sociológica”, en el sentido como la concebíavCharles Wright-Mills en la cual manteniendo 
su poder crítico inherente a la heurística del miedo (y de la vulnerabilidad), permitiría 
conservar una confianza política en el aún-no ocurrido, entonces una fuerza utópica. El 
abismo denunciado por Jonas que separa nuestro “saber preventivo”, cada vez más 
restringido, y nuestra “capacidad de actuar en dirección al futuro” podría estar satisfecho, 
según Jean Chesneaux por “la fuerza activa de las esperanzas humanas que se encuentran 
en el centro de la obra de Bloch”. La aproximación de sus respectivas obras podría 
también dar lugar a una nueva interrogante de su contradicción aparente sobre el punto 
siguiente, comentado por J.Chesneaux: “es hacia el futuro que giran estas dos balizas, 
hacia el futuro como horizonte de nuestra cultura política del tiempo, de nuestro arte de 
habitar en el tiempo (...) si la responsabilidad de hoy obra por mañana ,es la esperanza del 


»26 Víctima de un cuestionamiento metafísico sobre el 


mañana que compromete el hoy 
tiempo, Jonas hará finalmente explícitamente en un texto corto, que se titula Política y 
verdad, la cuestión de la necesidad para la responsabilidad de reanudar con una 
dimensión de la utopía como “entusiasmo en sí” que puede existir (en la ecología política), 
que existió en el marxismo y que faltaría en la sociedad hedonista capitalista. Sin 
embargo, él no ve bien lo que podría por el momento, darle un sentido a ésta última: “con 
este punto positivo, se trata naturalmente de un entusiasmo por la utopía, es decir por un 
cumplimiento esperado, que debe ser comprado al precio de las privaciones, y la cuestión 
es saber que tan rápidamente será agotado desde que éste es desviado hacia otro fin y 


saber el final nada brillante de la auto moderación de la humanidad”?” 


, a menos que — 
agrega Jonas— de proceder a una mistificación maquiavélica pasando en silencio la 
substitución de los fines. Vivimos sin duda, en el despliegue universal de la ideología del 


“desarrollo durable”, una tal revelación de los fines de la utopía ecológica. En otros 


2 Lówy M., Rédemption et utopie, op.cit., p. 182. 
2 Chesneaux J., Habiter le temps, op.cit. 
“Política y verdad”, en el Principio responsabilidad, op.cit., p. 202. 
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términos, Jonas no está totalmente opuesto a la utopía —portadora de esperanza y de 
entusiasmo-, pero no discierne ninguna modalidad concreta de gobierno, que 
presupondría una elite dotada de “lealtades secretas” de las que pueda apropiarse 


teniendo como finalidad la moderación o la autolimitación. 


UNA ETICA DE LA POLITICA 


Para Jean Chesneaux” es primordial acordar toda la atención que se merecen a los hiatos, 
a las crisis, a las rupturas, a las tendencias abortadas, a los hechos de regresión, a los 
movimientos que desvían, a los rellanos donde se afrontan las potencialidades diversas 
sino opuestas, y agregaríamos: a las minorías en los tiempos sociales subyacentes “y no 
obstante tan ricas en sentido como las normas que han triunfado sobre ellos”. Es según él, 
en el momento que se reúne la temporalidad abierta, discontinua y plural, de las crisis: 
“un momento, es a la vez una referencia singular ,un tiempo fuerte de la cronología y un 
campo de fuerza, un complejo en movimiento/(...) es una clase de “precipitado” procesos 


29 
"2 Este fue el 


lentos cuya fuerza en movimiento llegó a madurar y se libera bruscamente 
caso para las revoluciones comprendidas como formas de alumbramiento de la 
modernidad política (Revolución francesa o revolución socialista), o aun las crisis que 
marcan el fin, ya sea en la fiesta (mayo 1968), ya sea en la catástrofe ( la Shoah, 
Hiroshima, Chernóbil). El momento así definido (el kairos de los griegos), se presenta a la 
vez como un acontecimiento inscrito en la duración y como accidente, marcando 
simultáneamente una interrupción en esta duración. Los ejemplos citados antes no fueron 
solamente unos momentos en la medida en la que su voluntad de ruptura no encontraba 
su sentido más que en la duración como culminación de un largo trabajo de la sociedad 
sobre ella misma: crisis del antiguo régimen analizado por Tocqueville, realización 
paroxística del productivismo preparando a Chernóbil, crisis de la sociedad de 


pe 


consumismo, etc. El “momento kairos” de Chesneaux se presenta como un tiempo fuerte 


2 Chesneaux J., Habitar en el tiempo, op.cit., p. 235. 
2 Ibid., p. 234. 
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que se vive en común y que articula experiencia (lo vivido) y espera (el aún-no ocurrido) 
en la medida en la que “en la emanación del momento la duración se ata entorno al 


A 30 
presente y a la vez en el impulso del pasado y en la espera del futuro” 


. Pero, prosigue el 
autor, la historia humana es a la vez “kairológica” por la emanación de lo indeterminado y 
acumulativo por lo irreversible del tiempo, cada momento no pudiendo ser alcanzado más 
que una solo vez de ahí la imposibilidad de regresar al pasado. Frente a la incapacidad de 
“los grandes relatos” de la tecno ciencia como “del tiempo homogéneo y vacío del 
progreso en sí, que sobrevive en las ideologías de la creciente en sí y del desarrollo en 
sí”"*, de proveer una respuesta a nuestras esperas, nosotros queremos aportar en 
nuestro turno el inicio de validación a nuestra hipótesis compartida por J. Chesneaux, 
según la cual una nueva “filosofía de la historia” es necesaria para pensar y aclarar la 
época fuera de toda predeterminación del devenir en los grandes sistemas (políticos o 
económicos), pero un filósofo “que tampoco elude frente a la opacidad del futuro” y que 
es capaz de afrontarlo en su movimiento “abierto, flexible y discontinuo”, o que aun sea 
capaz de abrirse en toda la dirección bidireccional del tiempo, pero uniéndose en la 
singularidad del momento”. ¿Estas expresiones hacen eco al proyecto de W. Benjamin 
orientado hacia la emanación del momento en el presente, tiempo de la elección y de la 
política rica en posibilidades, incitada como para Jonas por la amenaza de la catástrofe y 
expresado hacia el futuro abierto conformemente a las esperas del mesianismo judío??? 
No cabe ninguna duda para J.Chesneaux que si el pensamiento de Benjamin era toda línea 
hacia los aspectos “kairológicos” del presente en su singularidad radical, menos quedaba 
un hombre de esperanza-utopía teniendo confianza de “las virtualidades inscritas en la 
misma condición de la humanidad”, así pues en la condición del devenir humano. En ese 


sentido, él concluyó que: “nosotros estamos a punto de percibir claramente la tensión 


fecunda entre el paso kairológico (aquella que por ejemplo Jonas, nos llama a alcanzar con 


3 Ibid., p. 236. 

3% Ibid., p. 237. 

2 Por ejemplo las afinidades, que presiden al pensamiento de Benjamin, entre mesianismo judío y 
marxismo libertario. Para más detalle ir a la obra de M. Lówy Rédemption et Utopie, op.cit. 
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todas nuestra nuevas responsabilidades para con el planeta). Llevándolo a cabo, no 


permanecemos en el perfil derecho del pensamiento de Benjamin?” 


Para el filósofo Daniel Bensaid* si el principio de responsabilidad procede de un 
fundamento común con la filosofía Benjamiana, él se distingue también por ciertos 
aspectos. Para empezar, constataremos que no hizo ninguna referencia explícita de la 
obra de Benjamin en el Principio Responsabilidad, aunque ésta sea constantemente 
implícita, en particular y como lo vimos en le crítica de El Espíritu de la Utopía de Bloch 
que es también la de la razón histórica en Benjamin. Para este último, la consciencia 
mesiánica del peligro no se engendra de la heurística del miedo como una anticipación 
práctica de la amenaza. Para D. Bensaid, “la responsabilidad política para las generaciones 
por venir reproduciría el modelo de la responsabilidad educativa (...), ella se opone 
directamente a la idea Benjamiana de la responsabilidad redentora”*” ya que lo que 
importa primero para Benjamin en la armonía tácita entre las generaciones pasadas y la 
nuestra. En ese caso, “la flecha de la espera” está invertida. El parte del constato que 
“nosotros fuimos esperados en la tierra” y que entonces, tenemos el deber de responder 
a esta espera del pasado, como lo piensa Bensaid: “la obra de liberación pretende en 
efecto, asegurar menos la comodidad de las generaciones futuras, que a hacer justicia en 
nombre de las generaciones vencidas”. En cuanto a W.Benjamin, si él comparte como 
Bloch el fundamento inicial de las tesis marxistas, él dará a su turno una virulenta crítica 
del rol devuelto a la clase obrera en el comunismo tanto como ella se adhiere a una 
concepción de la historia predeterminada por el progreso (que él llama la “tormenta” o la 
“catástrofe”) y tanto como sería la única liberadora de las generaciones por venir. 
Podríamos decir que, si Jonas y Benjamin comparten el miedo de un futuro catastrófico, 
más que la esperanza de mañanas gloriosos, ellos no dan a la amenaza la misma 
orientación: para el segundo, la amenaza pone en riesgo la herencia del pasado más que 


la del futuro y “en vez de ser una manifestación conquistadora vanguardista, su vigilancia 


3 Bensaid D., Le Pari mélancolique, op.cit. 
% Bensaid D., Le Pari mélancolique, op.cit. pp. 140-141. 
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de centinela es una responsabilidad de retaguardia”*” 


. Pero, mientras que él se opone a la 
euforia del perfeccionamiento y de la conquista, una ética modesta de la conservación 
nota Bensaid, Jonas sin embargo parece unirse nuevamente a Benjamin, “en un matiz que 
hace toda la diferencia: la rememoración Benjamiana es en efecto, una responsabilidad 
completamente política que pretende arrancar a los vencidos de siempre al eterno 
tormento de su derrota, a salvar la tradición del conformismo, y no una responsabilidad 
ética frente a un improbable último juicio (...]No se trata simplemente de conservar y de 
preservar, pero de decidir lo que está especificamente amenazado y que debe ser 
absolutamente salvado”, mientras que Jonas sostiene por avance responsable; “incluso 
frente al desconocido”. La responsabilidad “por adelante” de éste último, alcanza 
entonces, la responsabilidad “por detrás “ de Benjamin, en el sentido en el que el 
mesianismo en él no está reducido a la espera pasiva de un desenlace prometido pero, a 
una “espera activa que hace advenir un posible sepulto en los escombros del pasado”, es 
decir, en el ejercicio de la libertad y en “la capacidad, exactamente política de empezar y 


volver a empezar sin parar, y sin darle un borrón al pasado”.** 


En conclusión, el principio responsabilidad se definió bien explícitamente contra el 
principio esperanza o para retomar la expresión de D.Bensaid como “una ética anti- 
utópica”. La idea de una responsabilidad educativa, en la cual el hombre político ilustra el 
paradigma”, llevó a Jonas a pensar que “nosotros debemos de tomar en las manos de una 


nueva manera el proceso que empuja hacia adelante sin saber previamente el objetivo”. 


pe 


Jonas rechaza el “poder del modelo del sueño” contenido en la utopía sostenida por 


Bloch, no obstante con él comparte la primacía del futuro sobre el presente:” para los 


dos, el presente es actuado en función del bajo forma de promesa utópica o de amenaza 


2138 


catastrófica Para Benjamin, al contrario, el presente ata los diferentes modos 


3 Ibid., p. 140. 

38 Ibid., p. 140. 

7 Referirse al texto del capítulo IV (VI-3) en el cual Jonas basa la responsabilidad política contra el 
eros de Platón, como relación vertical a lo eterno, y al cual el reprocha de no ser responsable de 
esos objetos (“una cosa que el tiempo no sabría aceptar ni puede ser objeto de la 
responsabilidad”), Principe responsabilité, op.cit., p. 173. 

3 Bensaid D., Le Pari mélancolique, op.cit., p. 142. 
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temporales y redefine en permanencia el sentido del pasado y del futuro: “ese presente 
prima el futuro como la política prima la historia”. Ahora bien, ¿los pensamientos 
respectivos de Benjamin y de Jonas no son finalmente compatibles socialmente e 
históricamente hablando? A partir de su punto de unión, el tiempo común de referencia, 
que es el presente a partir del cual el primero pretende a hacer advenir un pasado no- 
honrado, pues un futuro, y el segundo pretende un futuro en función de las condiciones 
presentes, no se puede imaginar la constitución de un tiempo social, —¿el eco-socialismo 
querido por M. Lówy?-— quien trabaja a la vez en dirección del futuro, en la preocupación 
de la responsabilidad evocada por Jonas, y que sea no olvidadizo del pasado, pasado no- 
honrado y no rebasado produce los imaginarios sociales resultados de los tiempos pre- 
modernos, de la tradición y de los tiempos modernos. La búsqueda de un tal movimiento 
social o imaginario social-histórico portador de una tal temporalidad incumbe a la socio- 


antropología. 
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Cristianos brasileños entre esperanzas: revolución y salvación 


por Wellington Teodoro da Silva 


El Cristianismo, considerado en sus orígenes bíblicos y en su historia es, al mismo tiempo, 
un movimiento religioso que busca a Dios y una sede de Justicia; la tendencia hacia la 
eternidad incluye la realización en la tierra de una comunidad realmente fraterna y la 
búsqueda de una civilización o de civilizaciones justas y solidarias. La Transcendencia, lo 
Sobre natural no excluyen, antes exigen, la presencia en el mundo y la preocupación con 


sus problemas. 
Frei Carlos Josaphat 


La religión y la política son temas que recurrentemente se imponen en la historia en una 
relación de mutuas significaciones que son sorprendentemente simples para los sujetos 
que las experimentan. Mientras que para el sujeto académico muchas veces esa relación 
es vista con el extrañamiento de una realidad extemporánea al ambiente moderno. Las 
afirmaciones que las consideran temas privilegiados de análisis ya son por demás 
recurrentes. Para algunas, el hombre es un animal político que convive con el complicado 
factor histórico de la religión. Para otras, el humano es en el mismo acto existencial un 
animal político y religioso. Unos piensan que la religión como la pervertidora potente de la 
naturaleza de la política. Otros entienden que la mera politicidad no consigue aprehender 
toda la existencia del humano, animal abierto a la efectividad y a la transcendencia. Una y 
otra comprensión poseen defensores capaces de construir argumentos lúcidos y capaces 


de deleitar la inteligencia. 


Después de la Segunda Guerra Mundial, Brasil se constituyo en un ambiente 
histórico donde “precipito” una relación entre la religión y la política, en el cual, ambas se 


legitimaban en un estatuto bastante particular. Dicho evento revela un caso de sumo 
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interés para el análisis historiográfico y para los demás análisis que se ocupen de ese nivel 


de relación, posiblemente, de perversión. 


Nos referimos al surgimiento de la Izquierda Católica y de su famosa, predilecta e 
inquietante hija, la Teología de la liberación. Esa nueva tradición de la izquierda del 
catolicismo fue uno de los grandes movimientos políticos y religiosos del Brasil 
Republicano. A los historiadores les interesan porque de ese ambiente salieron diversos 
grupos y personas de gran producción y que vieron permear todos los niveles 
organizacionales de los diversos sectores de acción política, que son objetos de 
investigación de aquellos que buscan comprender la republica brasileña pos-1945: 
Movimiento de Educación de Base, los movimientos específicos de Acción Católica; 
sectores pro-reformas de base de los años de 1963 y 1964; Acción Popular; Comunidades 
Eclesiales de Base; Partido de los Trabajadores; el movimiento sindical de la segunda 
mitad de la década de 1970; los movimientos ecuménicos del protestantismo de la 
izquierda; Movimientos de Barrios y otros. El esfuerzo de la comprensión del Brasil 
Republicano necesariamente recae por la comprensión de sus lastres religiosos de su 
historia. Par los demás estudiosos que se ocupan de las densas y tensas relaciones entre 
religión y política este movimiento se presenta como un caso inédito y cuya naturaleza 
militante permite que las relaciones internas de mutuas legitimaciones sean observables 


con nitidez meridiana. 


La izquierda católica siguió en la matriz del catolicismo brasileño inaugurada por el 
padre Júlio Maria quien, en el inicio del siglo XX, argumenta la necesidad de la Iglesia de 
superar la postura netamente anatemizante frente al mundo que se transformaba de 
manera singular. La modernidad debería ser comprendida como el lugar de propuestas e 
invenciones densas, legítimas y relevantes sobre el humano y el mundo natural. Al 
catolicismo no lograba asumir el pasajero lugar de autoridad condenatoria que piensa 
logar su papel salvífico en la mera condenación de todo aquello que desviara su 


compresión domestica del humano y de la historia. 
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La modernidad inaugura la revolución que, a su vez, inaugura la propia modernidad 
que es comprendida como un gran evento gestado dentro de la propia cultura cristiana. 


Esa idea fue la puerta por la que la idea-fuerza revolución entró al catolicismo brasileño. 


Esa novedad temática impone a los intelectuales orgánicos católicos la necesidad 
de una notable ingeniería conceptual. Dentro de los militantes e intelectuales que vivieran 
ese primer esfuerzo teórico se encuentran los dominicanos frei Carlos Josaphat y Thomas 
Cardonnel, el jesuita Henrique de Lima Vaz, el diputado federal y exministro de Joáo 
Goulart, Paulo de Tarso, los jóvenes Luiz Alberto Goméz y Hebert de Souza, “el Betinho”, 
entre otros. La historia fue generosa con el catolicismo en este periodo pues reunió una 
singular producción intelectual, de coraje y de buena voluntad transformadora de la 


historia: una regeneración romántica. 


Esos militantes tenían el cuidado de no confundir la naturaleza del cristianismo con 
la modernidad. El Padre Vaz, por ejemplo, reivindica un estatuto ontológico superior al 
cristianismo al afirmar que éste no se agota o se degrada en una u otra ideología 
históricamente situada. El tema de la revolución, asimismo, era comprendido como el 
increíble e irresistible movimiento histórico de muerte de las estructuras y mentalidades 
nuevas e históricamente situadas por otras que superaban a las anteriores. Los 
intelectuales de la izquierda católica comprendían que el cristianismo había elaborado las 
matrices de la modernidad, ofreciendo la pedagogía para la revolución. El acto 
revolucionario se torna una realidad propia del cristianismo, que preparó la cultura para 
ese gran evento, inaugurando la idea del absurdo histórico: el absoluto habita, muere y 
resucita en la historia. Por tanto, a los cristianos correspondía devolverlo a su lugar 
original. Efectivamente, un diálogo con los marxistas se estableció. El monopolio que ellos 
se arrogaban de ese evento-fuerza fue contestado por los cristianos de izquierda. Aunque, 
reconocen legitimidad en Marx, ellos comprendían ese intelectual militante no pensó todo 
lo humano, sino, apenas un breve momento: después de la creación y antes de la 


salvación. 
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La Teología de la Liberación fue la sistematización teológica de los movimientos de 
izquierda del catolicismo a principios de la primera mitad de la década de 1960. La 
revolución también es un elemento central, aunque un tanto diluido en la metáfora 
“liberación”, también ocupándose en defender la idea de que la tradición judío-cristiana 
es revolucionaria en sus matrices. Sobre esa afirmación, nos corresponde tratar un evento 


histórico que permita su verificación. 


Aconteció en el año de 1990, un encuentro entre el líder de la revolución cubana 
Fidel Castro y cerca de 1300 lideres ligados a las comunidades eclesiales de base, 
orientada por la Teología de la Liberación en el auditorio de Anhembi, en Sáo Paulo. Según 
frei Betto, el cubano fue saludado con canticos litúrgicos populares, el teólogo Leonardo 
Boff le dirigió unas palabras y el Biblista luterano Milton Schwantes lo saludo en nombre 


de todos los cristianos: 


La gente no aguanta más. Fue lo que el otro día concluyeran Sara y Abraham, 
aquellos de la Biblia. Ya no soportaban vivir amordazados en Ur de los caldeos, que era el 
nombre de ese lugar donde su vida se hacía insoportable para los pobres con Sara y 
Abraham. Ur, metrópolis babilónica, era una desgracia. Atormentaba la vida de su gente. 
Sus ejércitos invadían donde llegaran. Sus botas aplastaban. Sus masacres eran 
imperialistas. Era preciso salir de allí. Se organizaron contra el impero. Y allá huyeron hacia 
las montañas —nombre que se le daba en aquellos tiempos a las sierras-. Dios así lo 
ordenaba. Comenzaron a re-hacer su vida. Hicieron su historia. En el comienzo el grupo 
era pequeño. Pero la resistencia aumentaba. Otros Sara y Abraham se juntaron. Nacía un 
nuevo pueblo, un pueblo anti-imperialista. Así comenzó nuestra historia. Nuestra, en el 
sentido amplio. Tú, Fidel, recientemente. Nuestra, pero más antiguamente. Tuya, al final 
de los años cincuenta. Nuestra, hace muchos siglos. Casi ya caí en el olvido, no fueron días 


como hoy. Nuestra historia se parece. 


El encuentro con horas de retraso. Y, para ganar tiempo, la idea era partir luego 
para el debate con la sala de conferencias. Mientras, Fidel Castro pidió hablar y dijo lo 


siguiente: 
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-Permítanme pronunciar unas palabras para decirles que lamento mucho hacerlos 
esperar. Sabía que ustedes estaban esperando y pregunté: “¿Desde qué hora?”. Me 
dijeron: “desde tal hora”. Respondí: “¿Cómo es posible?”. Vengo lleno de pesar, 
realmente, porque ustedes pasaron horas esperando en este lugar. Al entrar, tuve un 
fuerte impacto viendo esta sala repleta como está, viéndolos a ustedes, viendo el espíritu 
de ustedes, la energía de ustedes, el entusiasmo, la fe y la alegría de ustedes. Me 
impresionó mucho escuchar los cantos, que me dijeran que así pasaron horas y también 
me impresionó cuando Frei Betto nombro los diversos grupos que aquí están 
representados. Tuve la impresión de un gran movimiento, de una gran fuerza. Ahora 
comprendo el entusiasmo permanente con el que él me habla del movimiento cristiano de 


Brasil, las comunidades de base y las diferentes organizaciones. 


Posteriormente, una líder de las comunidades de base hizo la siguiente pregunta: 
“Compañero Fidel —cuestionó Davina Valentim da Silva, del movimiento popular de San 
Bernardo del Campo-, los nicaragúenses dicen que entre cristianismo y revolución no hay 
contradicción. “¿Por qué no hay cristianos en el Partido Comunista de Cuba?” . Fidel inicio 


$“ 


su larga respuesta con la afirmación: “— ¿Porque los cristianos no están en el Partido 
Comunista de Cuba? Diré con toda la franqueza, creo que si allá tuviéramos personas 


como usted, ellas ya estarían en nuestro partido” . 


Castro siguió proponiendo que era imperativo para la revolución recibir la 
contribución de los cristianos como aquellos que los tenía delante de él. El afirmó usar el 
ejemplo de la abnegación de esos cristianos para animar a los miembros del Partido 
Comunista Cubano. Y, ahora, decía que Jesús de Nazaret que él conoció en los colegios 


católicos donde estudió se aproxima más al revolucionario que al conservador. 


La Teología de la Liberación sigue el proceso de cristianizar la revolución iniciado 
por los movimientos de la izquierda católica de principios de la década de 1960 como 
podemos observar en la citación del luterano Milton Schwantes. Al identificar el acto 


revolucionario en la tradición judío-cristiana, reinventado la tradición, en los términos de 
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E. Hobsbawn, el biblista afirma que Cuba no inauguró nada de nuevo en la historia. La 


tradición bíblica y revolucionaria tiene milenios. 


Esos sujetos experimentan las orientaciones íntimas de la esperanza, el principio 
dinámico del cual nos habla Ernst Bloch. Ella se constituye en el lugar hermenéutico 
fundamental para la compresión de ese sentimiento fomentador de una praxis y de una 
comprensión histórica y de la historia. Trabajar el tema de la esperanza y de la utopía es 


un desafío difícil porque se sitúa en el nivel de los sentimientos y de la emoción humana. 


Interpretando el itinerario personal de Ernst Bloch, Pierre Furter afirma que este 
filósofo se orientaba por el principio esperanza. “Era este que indicaba para donde ir: el 
Bien Supremo.” La propuesta fundamental de esta idea la supone no sólo como una 
directriz o una orientación sino también como un principio, una fuente de la praxis —nos 
transforma y transformando el mundo a nuestra vuelta. En ese sentido la cuestión a seguir 
nos parece esencial: “¿Cómo explicar que la esperanza no sea sólo una directriz o una 
orientación sino también un principio, esto es, una causa de acción, una fuente de 


praxis?”. 


Ella se anida en lo más profundo de la existencia humana y adquiere el propio 
dinamismo de la vida comprendiendo que la única permanencia de la historia es su 
mutabilidad. Eso permite reflexiones en los más variados niveles de las conciencias 
anticipadoras de la realidad y de las formas de superación. Según Furter, el hambre lejos 
de ser un factor socio-económico universal tiene de suyo una significación más profunda 


con gran potencial para la comprensión de la condición humana. 


Cuando un hombre tiene hambre, esta necesidad fisiológica inmediata y 
constriñedora no es recibida con indiferencia sino lo proyecta para afuera de su 
indiferencia provocando el despertar de su consciencia. Este despertar (...) es la primera 
señal que el hombre no sólo padece de necesidades. Esta consciencia no es tan poco una 
constatación vacía, puramente negativa: tiene hambre, quiere decir, pretende comer algo. 
El pasaje es inmediato entre la toma de consciencia de la carencia y de la posibilidad de 


poderse satisfacer. Se toma consciencia, al mismo tiempo, que se tiene hambre y de la 
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necesidad de buscar medios para satisfacerla. El hombre se estructura como un ser 
carente, imperfecto e insatisfecho (que se piense en el hecho preocupante que el hambre 
se repite, todos los días varias veces por día) sino también que es un ser que se puede y se 
debe alimentar. Todavía más: la recurrencia del hambre puede abrir una nueva dimensión 
a esta fundamental y elementar forma de consciencia: la dimensión temporal. No sólo el 
hombre entiende que tiene hambre y que puede satisfacer comiendo sino que pude 
tomar providencias, en la previsión de esta hambre que va reaparecer. Así, la consciencia 
del hambre es altamente significativa y profundamente rica, porque es construida por un 
proceso dinámico y dialectico a través del cual se toma consciencia de una carencia, de un 


bien deseado y de una posibilidad de actuar para pasar de la carencia a la satisfacción. 


La cita anterior requiere cuidados especiales. Tales afirmaciones deben ser 
pensadas con la debida responsabilidad porque estamos en un ámbito histórico que 
conoce los resultados nefastos de hambre radical; de la imposibilidad de millares de 
personas de conseguir, por más que intenten, consumir el mínimo diario de nutrientes 
que garantiza la salud física. Millares de personas mueren hoy de hambre. Otras millares 
tienen su potencial creativo de relacionarse socialmente radicalmente destrozados por el 
hambre. Su propio estatuto humano se pierde. No cerramos los ojos a esta realidad. 
Además es por el combate a ella que esperamos, a través de este trabajo, ofrecer una 
contribución. La ciencia se debe interesar por la elevación de la condición humana y de 


toda la humanidad. 


Si, por un lado, el hambre puede llevar al hombre y a la mujer a salir de sí, 
provocando cuestiones fundamentales acerca de la garantía de la existencia individual, 
obligándolos la elaboración de estrategias eficaces de apertura al medio y al otro, puede 
por otro lado, llevarlos a una condición de inanición donde cualquier posibilidad de acción 
se torna imposible debido a imperativos de orden biológico. Puede ocurrir también que 
además, según Furter, que si el hombre tiene hambre por demás la consciencia de esta 
hambre, de la carencia, se torne omnipresente en su consciencia al punto de hacerlo 
enloquecer. Esto se debe al hecho del hambre, como cualquier otro sentimiento, 
conociendo límites. 
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Existe también el otro extremo: el hombre, la mujer o el joven que come demás. La 
consciencia del hambre se paga. En su lugar hay un estado de satisfacción total y 
definitiva. Este hombre y esta mujer sufren como resultado de una atrofia de su potencial 
creativo, de apertura para el otro y para el medio. Se banaliza las dimensiones 
fundamentales de la existencia humana. La creatividad se aturde. Las vías de las relaciones 
sociales se estrechan. Esta vida se torna vegetativa y parasitaria, incapaz de crear lo bello 
y bueno. Furter termina por decir que el hambre, así como el dolor, es fundamental para 


la existencia humana. La grande cuestión es determinar sus límites. 


Aquellos que tiene hambre, el revolucionario, se sitúa en la marginalidad. Su 
interés fundamental es saciar el hambre que la esperanza alimenta. En función de este 
interés, él se abre para el medio, para el otro y para la historia. Su consciencia niega la 
realidad social que no abriga la saciedad de su hambre. Los hambrientos representan uno 
de los mayores riesgos para la continuidad de las realidades socio-económicas 


históricamente situadas. 


El deseo e otro nombre del hambre, que posee diversas connotaciones, no 
existiendo apenas en la dimensión de lo biológico, las necesidades del cuerpo. También 
existe hambres afectivas, sentimentales, eróticas, intelectuales.... es la voluntad humana 
de ir más allá de lo que hace crecer, desenvolver y aumentar las dimensiones del hombre. 
Esta diversidad de connotaciones para el hambre encuentra en la religión cristiana 
reconocimiento y legitimidad: “Infelices, ustedes que están saciados ahora: tendrán 


hambre.” “Felices los que tiene hambre y sed de Justicia: ellos serán saciados.” 


Siguiendo el pensamiento de Bloch, Furter propone además otros “hechos 
elementales en que se anida la esperanza. Se trata de los sueños despiertos (...).” El sueño 
despierto está repleto de sentido. En él se gesta el porvenir. Manifiesta la verdadera 
hambre de los planos futuros. Anticipa. Ofrece el norte a ser alcanzado por la acción 
objetiva de los individuos en busca de la superación del presente, en cuya omnipotencia 
es negada justamente por el hecho de estos sujetos históricos sueñen despiertos. El 


sentimiento de necesidades y el sueño despierto como imagen posible de un futuro en el 
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cual el deseo encuentra satisfacción, torna la continuidad de un determinado estatuto del 
presente y del presente como imperativo un tanto improbable y el objeto de reflexión y 


re-significaciones. 


El deseo resentido como necesidad imperiosa, el sueño despierto como primera 
imagen de un futuro en que el deseo se podría satisfacer y la reflexión que analiza los 
medios y las condiciones necesarias a la creación de esta nueva situación. Por ello, el 
deseo en su pasaje por el imaginario puede ser llamado “el padre del pensamiento! (...), 
porque es la fuente de reflexión. La reflexión, a su vez, informa el deseo, orientándolo en 
el tiempo por medio de los sueños despiertos, dándole una forma social en las 


expectativas, enriquecidos por los modelos imaginarios. 


El lugar de esos cristianos de izquierda es de extrema densidad intelectual, de 
dinámica de la inteligencia y de la emoción. Así es porque ellos niegan el estatuto del 
presenten y esbozan continuadas estrategias que, por un lado, cambian una realidad 
socio-económica dada y, por el otro, relacionan esa producción histórica con un proyecto 
salvífico de su referencia de la divinidad. Lo real, por tanto, no es meramente un conjunto 
de datos que oprimen. Es, simultáneamente, el lugar de la revolución que se comprende 
como anticipación del Reino de Dios todavía en la historia. Esa relación entre una realidad 
histórica con una realidad absoluta y sagrada impone densas hermenéutica y producción 
de sentidos de la realidad. La historia es comprendida con un sentido, un fin último, que la 
ultrapasa y que la contiene. Ofreciendo, así una gran potencialidad de establecer el 
nomos, ofreciendo amparo utópico contra la desesperanza y, en última instancia, contra 


el caos. 


Moses l. Finley alerta sobre la amplia, compleja y confusa gama semántica de la 
palabra utopía, desde que fue empleada por Thomas More. Él llama la atención para el 


significado del término al que habitualmente no se le da la debida atención. 


La letra “u' inicial corresponde a la letra griega o ('ninguno”, no”); por tanto utopía 
es “ningún lugar. Mas si usáramos un poco de imaginación, la '“u' también puede 
, 


corresponder al prefijo griego eu ('bueno”, “bien”), entonces términos “lugar bueno”, “lugar 
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ideal”. Esa alternativa no es totalmente fantasiosa, como prueban dos versos de “Meter of 
IV Verses in the Utopian Tongue” refiero la obra de More que según la versión inglesa del 
siglo XVI, dice: “Por tanto, no Utopía, sin embargo, mas correctamente/ Mi nombre es 


Eutopia: lugar de felicidad”. 


La utopía es un constructo ideal en el nivel de la mentalidad y puede situarse en el 
lugar de lo posible y en el no-lugar al mismo tiempo y sin contradicción. Es un ambiente 
privilegiado para el encuentro de la religión con la política. Los movimientos mesiánicos y 


milenaristas ofrecen grandes posibilidades de análisis de dicho encuentro. 


La religión, la política y la utopía se afectan de manera especial. Su descripción es 
más densa en los movimientos milenaristas. En estos movimientos, se puede observar 
como a partir del hambriento, se erige de manera privilegiada, la esperanza y la utopía. La 
primera ofreciendo un soporte, una reserva de fe en la plausibilidad de la segunda. La 
esperanza de este porvenir no ocurre de manera precaria. Es la utopía de la tierra sin 


males, donde mana la leche y la miel. 


Es porque el hombre construyo utopías —y no sólo las imagina— que él se torna 
capaz de juzgar lo inmediato y lo factual, sea en referencia al pasado por la salud, por el 
recuerdo, por la rememoración de una edad de oro, sea en referencia al futuro por la 


esperanza de un paraíso en un comportamiento que va transformar el presente. 


La utopía religiosamente situada elabora una triple dinámica pasado-presente- 
futuro. El pasado es el tiempo mítico de las referencias fundamentales. El tiempo-ejemplo. 
Denso. Cargado de significados. El presente es el tiempo donde se sitúan los sujetos 
religiosos. Tiempo de la experiencia objetiva de la vida. Es en el presente que se da la 
memoria del pasado. Memoria ritualmente mantenida. Es de donde se experimentan el 
futuro en el nivel de sueños despiertos. Se vive una realidad dada de manera anticipada, 
por tanto, precaria. Es el tiempo que está siempre sobrepuesto para situarse entre el 
tiempo-ejemplo y el futuro. No pose la misma densidad mítica del pasado y está distante 
de las promesas de lo que gira. El futuro a su vez es el tiempo de las realizaciones. Es el 


buen lugar. Es el tiempo del mileno y del pos-milenio. También es tiempo denso una vez 
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que está pleno de las realizaciones de las esperanzas. La utopía se hace a partir de la 


dinámica de estos tres tiempos. 


Según Bloch, las primeras formas de utopías fueron medicinales. Ese interese por 
la garantía de la vida y de sus satisfacciones es el núcleo duro de las utopías. Ellas se hacen 
por la vía de la mediación del trabajo, intervención racional y consciente, de la persona, en 
el medio que se sitúa. Este trabajo es expresión de la profesión de fe de que lo que existe 
en el presente no se agota en sí. “El pensamiento utópico, al testimoniar potencialidad del 
presente que lo trasciende, es “innatural” porque exige más de lo que está presente. Lo 
real apunta para mucho más de lo que está totalmente presente” Es decir, la posibilidad 


de vivir en densidad la condición de la persona humana. 


La utopía, ella esta forzosamente volteada para el futuro. Este voltearse para el 
futuro tan poco es un soñar ligero o una confianza ingenua en el mañana sino el resultado 
de una severa crítica del presente (...) El Principio de esperanza que anima la utopía hace 
de la crítica de lo actual y, en particular, de los fracasos de nuestras actuaciones, el 


momento decisivo de construcción de una utopía militante y concreta. 


Todavía, la utopía debe ser apreciada pero su grado de negación de la realidad y 
por su capacidad de despertar el entusiasmo para una práctica de transformación de una 
coyuntura dada. Por ello, podemos afirmar que la utopía devela una dialéctica 
anticipadora. Ella es el sustrato de la idea transformadora de la realidad. Es el núcleo 
denso de la motivación de la praxis del cristiano militante, locus privilegiado de aquello 


que Paul Tillich refirió al principio protestante. 


Los cristianos de izquierda, proponen la revolución como un elemento 
constituyente del propio cristianismo, experimentan la dialéctica histórica anticipadora de 
la esperanza y de la utopía en una perspectiva no operada por Bloch: la salvífica. Para ellos 
el humano posee una dignidad que se eleva al absoluto. Dicha compresión parte del acto 
de fe de que el absoluto se tornó histórico en la condición humana. El humano apunta 
hacia Dios y él, a su vez es absurdamente, apunta para el humano. Las utopías y 


esperanzas cristianas se relacionan con lo sagrado sin negar la historia y sus contingencias. 


54 


Si la historia humana es la condición histórica de lo humano fuera legitimada por lo 
sagrado, la revolución, acto de máxima densidad de la historia puede, por tanto, ser 
deseable y hasta exigido por el cristiano. Eso, efectivamente, si ella representa un acto de 
emancipación humana. Sobre esa idea, terminamos nuestro texto con una cita de Thomas 


Cardomnel: 


Ahora, en el centro del Cristianismo no descubrimos la ligación a una vaga idea de 
Dios sino la adhesión a un acontecimiento o hecho histórico: Dios se torna hombre para 
que todos los hombres se puedan tornar Dios (...) El Cristianismo no es una contemplación 
de una verdad intemporal, sino la historia de un Dios que enseña a vivir como hombres 


para despertar en los hombres el gusto de una vida de dioses. 


Referencias bibliográficas 


ALVES, Rubem. O Enigma da Religiáo. 3a edicáo. Campinas, Papirus, 1984. 
ARENDT, Hannah. Da Revolucáo. Sáo Paulo: Editora Ática, 1990. 
BEOZZO, José Oscar. Cristáos na Universidade e na Política. Petrópolis: Vozes, 1984. 


-A Igreja entre a Revolucáo de 1930, o Estado Novo e a Redemocratizacáo. In Holanda, 
Sérgio Buarque de (org.) O Brasil Republicano: economia e cultura (1930-1964). 3a edicáo. 
Rio de Janeiro: Bertrand Brasil, 1995. 


BERGER, Peter L. O Dossel Sagrado — elementos para uma teoria sociológica da religiáo. 
Sáo Paulo: Paulus, 1985. 


BERMAN, Marshal. Tudo o Que É Sólido Desmancha no ar — a aventura da modernidade. 
Sáo Paulo: Cia das Letras, 1988. 


BETTO, Frei. Fidel entre cristáos no Brasil. 
http://vsites.unb.br/ceam/nescuba/artigos/pano114.htmtup-consultado em 27/01/2010, 
as 10: 38 h. 


BRESSER-PEREIRA, Luiz Carlos. As Revolugóes Utópicas dos Anos 60 — a revolucáo 
estudantil e a revolucáo política na Igreja. Sáo Paulo: Editora 34, 2006. 3a edicáo. la em 


edicáo 1972. 


55 


BRUNEAU, Thomas C. O Catolicismo Brasileiro em Época de Transicáo. Sáo Paulo: Loyola, 
1974. 


CARDONNEL, Jean et allii. Cristianismo e Socialismo. Rio de Janeiro: Paz e Terra, 1967. 


CARDONNEL, Thomas, VAZ, Henrique e SOUZA, Herbet José de. Cristianismo Hoje. Rio de 
Janeiro: Editora Universitária, 1962. 


CARONE, Edgard. A República Velha (Evolucáo Política). Corpo e Alma do Brasil. Sáo Paulo: 
Difusáo Européia do Livro, 1971 


CARONE, Edgard. A República Velha (Instituigáo e Classes Sociais). Corpo e Alma do 
Brasil. Sáo Paulo: Difusáo Européia do Livro, 1971 

CARVALHO, José Murilo de. A formagáo das almas — o imaginário da república no 
Brasil. Sáo Paulo: Cia das Letras, 1990. 


-Os Bestializados — o Rio de Janeiro e a República que náo foi. Sáo Paulo: Cia das Letras, 
1987. 


CASALI, Alípio. Elite Intelectual e Restauragáo Católica. Petrópolis: Vozes, 1995. 
CHACON, Vamireh. História das Idéias Socialistas no Brasil. Fortaleza: Edigdes UFC; 
Rio de Janeiro: Civilizacáo Brasileira, 1981. 2a edicáo. 


-A Revolucáo no Trópico. Rio de Janeiro: Instituto Brasileiro de Estudos Afro-Asiáticos — 
Presidéncia da República, 1962. 


CODATO, Adriano Nervo e OLIVEIRA, Marcus Roberto de. A marcha, o terco e o livro: 
catolicismo conservador e acáo política na conjuntura do golpe de 1964. Revista Brasileira 
de História. Sáo Paulo, v. 24, p. 271 — 302 — 2004. 


COSTA, Joáo Cruz. Contribuicáo a História das Idéias no Brasil (O desenvolvimento da 
filosofia no Brasil e a evolucáo histórica nacional). Rio de Janeiro: Livraria José Olympio 
Editora, 1956. 


DELLA CAVA, Ralph. Igreja e Estado no Brasil do Século XX — sete monografias  recentes 
sobre o catolicismo brasileiro. Em Novos Estudos CEBRAP 12 / Abril — 


Maio de 1975. 
DERRIDA, Jacques e VATTIMO, Gianni (org.). A Religiáo. Sáo Paulo: Estacáo 
Liberdade, 2000. 


DURKHEIM, Émile. As Formas Elementares da Vida Religiosa. Sáo Paulo: Edigdes Paulinas, 
1989. 


56 


DESRROCHE, Henri. Sociologia da Esperanca. Sáo Paulo: Paulinas, 1985. 


DUSSEL, Henrique. Teologia da Libertacáío — um panorama do seu desenvolvimento. 
Petrópolis: Vozes, 1999. 


ELIADE, Mircea e COULIANO, loan P. Dicionário das Religides. Sáo Paulo: Martins Fontes, 
1999. 


-Imagens e Símbolos. Sáo Paulo: Martins Fontes, 1996. 


-et KITAGAWA, Joseph M. Metodologia de la Historia de las Religiones. Buenos Aires: 
Paidos, 1967. 


-Mito do Eterno Retorno. Sáo Paulo: Mercúrio, 1992. 

-Mito e Realidade. 5? edicáo. Sáo Paulo: Perspectiva, 2000. 

-O Sagrado e o Profano. Sáo Paulo: Martins Fontes, 1999. 

-Tratado de História das Religides. Sáo Paulo: Martins Fontes, 1998. 


ENGELS, F. Do Socialismo Utópico ao Socialismo Científico. 4a edicáo. Global Editora: Sáo 
Paulo, 1981. 


FIERRO, Alfredo. O Evangelho Beligerante. Sáo Paulo: Edic0es Paulinas, 1982. 
FILORAMO, Giovanni e PRANDI, Carlo. As ciéncias das Religides. Sáo Paulo: Paulus: 1999, 


FLORIDI, Ulisse Alessio. O Radicalismo Católico no Brasil — para onde vai o catolicismo 
progressista no Brasil. Sáo Paulo: Hora Presente, 1973. 


FURTER, Pierre. Dialética da Esperanca. Rio de Janeiro: Paz e Terra, 1974. 
GANDILLAC, Maurice. Géneses da Modernidade. Rio de Janeiro: Editora 34, 1995. 


GÓMEZ DE SOUZA, Luiz Alberto. A JUC: os estudantes católicos e a política. Petrópolis: 
Vozes, 1984. 


GUTIÉRREZ, Gustavo. Teologia da Libertacáo. Petrópolis: Vozes, 1979. 


HOBSBAWN, Eric e RANGER, Terence. A Invencáo das Tradicóes. Sáo Paulo: Paz e Terra, 
1997. 


HOORNAERT, E. Formacáo do Catolicismo Brasileiro — 1550 — 1800. Petrópolis: Vozes, 
1991. 3a edicáo. 


JOSAPHAT, Frei Carlos. Evangelho e Revolucáo Social. Sáo Paulo: Duas Cidades, 1963. 3a 
Edicáo. 


57 


KADT, Emanuel de. Católicos Radicais no Brasil. Joc Pessoa: Editora Universitária/UFPB, 
2003. 


LAGE, Francisco (padre). O Padre do Diabo. Rio de Janeiro: EMW Editores, 1988. 


LOWY, Michel. A Guerra dos Deuses — religido e política na América Latina. Petrópolis: 
Vozes, 2000. 


-e€ SAYRE, Robert. Revolta e melancolia: o romantismo na contramáo da modernidade. 
Petropolis, RJ: Vozes, 1995. 


MARIA, Júlio, CSSR. A Igreja e o Povo. Sáo Paulo: Loyola, 1983. 


MAINWARING, Scott. Igreja Católica e Política no Brasil — 1916 / 1985. Sáo Paulo: 
Brasiliense, 2004. 


MENDES, Cándido. Memento dos Vivos — a esquerda católica no Brasil. [S. L.] Tempo 
Brasileiro. [S. D] 


MOURA, Odiláo. O.S.B. Idéias Católicas no Brasil — direcóes do pensamento católico 
brasileiro no século XX. Sáo Paulo: Editora Convívio, 1978. 


MOURA, Sérgio Lobo e ALMEIDA, José Maria Gouvéa de. A Igreja na Primeira República. In 
FAUSTO, Boris. História Geral da Civilizacáo Brasileira. Tomo Ill. 2 


Volume. Sociedade e Instituicdes (1889 — 1930). Sáo Paulo: Difel, 1977. 
OTTO, Rudolf. O Sagrado. Lisboa: Perspectivas do Homem / Edicdes 70: 1992. 


OLIVEIRA, Pedro A. Ribeiro. Religiáo e Dominacáo de Classe — génese, estrutura e funcáo 
do catolicismo romanizado no Brasil. Petrópols: Vozes, 1985. 


RUBIO, Alfonso García. Unidade na Pluralidade — o ser humano a luz da fé e da reflexáo 
cristás. Sáo Paulo: Paulus, 2001. 


SKIDMORE, Thomas. Brasil: de Getúlio a Castelo (1930 -1964).. Sáo Paulo: Paz e Terra, 
1982. 13 edicáo. 


SARTRE, Jean-Paul. Questáo de Método. In Colecáo Os Pensadores. Sáo Paulo: Abril 
Cultural, 1978. 


SCHMITT, Carl. O Conceito do Político. Petrópolis: Vozes, 1992. 
TARSO, Paulo de. Os Cristáos e a revolucáo Social. Rio de Janeiro: Zahar Editores, 1963. 


TORRES, Joáo Camilo de Oliveira. História das Idéias Religiosas no Brasil. Sáo Paulo: 
Editora Grijalbo: 1968. 


VAZ, Henrique Cláudio de Lima. Raízes da Modernidade.Sáo Paulo: Edicóes Loyola, 2002. 


58 


-(a)Cristianismo e consciéncia Histórica. Revista Síntese, Política, Económica e Social. 
Número 8. Ano ll!. Outubro — Dezembro de 1960. 


-(b) Cristianismo e Consciéncia Histórica. Revista Síntese Política, Económica e Social. 
Número 9. Ano lll. Janeiro — Marco de 1961. 


VILLACA, António Carlos. O Pensamento Católico no Brasil. Sáo Paulo: Civilizacáo 
Brasileira, 2006. 


VOVELLE, Michel. Imagens e Imaginário na História — fantasmas e certezas nas 
mentalidades desde a Idade Média até o século XX. Sáo Paulo: Editora Ática, 1997. 


WEBER, Max. A Ética Protestante e o Espírito do Capitalismo. Sáo Paulo: Pioneira 
Thomson Learning. 2a Edicáo Revistas. 


59 


La portentosa eclosión del Principio Esperanza* 
Ernst Bloch y la liberación 


Luis Martínez Andrade” 


Introducción 


En las 56 páginas del informe de los Objetivos de desarrollo del Milenio publicado por la 
Organización de las Naciones Unidas en 2009 observamos las secuelas más abyectas del 
sistema económico. Los funcionarios y burócratas de los principales organismos 
internacionales (OMC, FMI, BM, entre otros) esgrimen la “ayuda humanitaria” prestada en 
estos últimos años. Sin embargo, las buenas intenciones de erradicar la pobreza en 2015 
se han visto desvanecidas por una realidad que presenta la cifra de 1020 millones de 
personas que sufren hambre diariamente!. Ya en el informe en 2005, por un lado, el 51% 
de la población en África subsahariana vivía con menos 1.25 de dólar al día, mientras que, 
por el otro, la emisión de dióxido de carbono alcanzaba la cifra de 28 275 millones de 
toneladas métricas. Además, la deforestación arrasa 13 millones de hectáreas por año, 


esto representa la superficie de un país como Bangladesh. En suma, la relación entre 


* Este texto es una versión corregida y ampliada del artículo “Consideraciones en torno al hambre 
y a la natura dominata” publicado en la Revista Herramienta, Núm. 42., Año XIV, Octubre de 2009, 
Buenos Aires. Agradezco los valiosos comentarios y sugerencias de David Carbajal López. 

* Sociólogo por la Benemérita Universidad Autónoma de Puebla donde recibió la distinción Cum 
Laude. Ha realizado estancias de investigación en la Universidad de Caen-Basse Normandie (2005) 
y en la Universidad de Sáo Paulo (2009). Actualmente estudia el Doctorado en Sociología en la 
École des Hautes Études en Sciences Sociales de París. Su interés se inscribe en la relación entre la 
ecología y la religión en América Latina, tema sobre el cual ha publicado diversos artículos en 
distintas revistas científicas de Europa y América Latina. En 2009 recibió el Primer Premio del 
concurso Internacional de Ensayo “Pensar a Contracorriente”. 

* Significa que uno de cada seis habitantes padece hambre. La Organización de las Naciones Unidas 
para la Agricultura y la Alimentación (FAO) nos indica que la población en desnutrición se 
concentra en los países en desarrollo, por ejemplo en Asia y el Pacífico se calcula que hay 642 
millones con hambre crónica, 265 millones en África subsahariana y 53 millones en América Latina 
y el Caribe. Así, el proyecto de modernidad hegemónico ha beneficiado a los centros de poder 
condenando a la periferia a una situación de exclusión sin precedentes. 
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pobreza y deterioro ambiental es evidente. Incluso en el prólogo del primer informe 
citado, el Secretario General de las Naciones Unidas, Ban Ki-Moon (ODM, 2009: 3), 
reconoce que: “ha llegado la hora de llevar a cabo los cambios estructurales que son 
necesarios para avanzar más decididamente hacia un desarrollo y sostenibilidad más 
equitativos y hacer frente a la crisis climática”. Por su parte, en febrero de 2009, el 
Secretario de Desarrollo Social de México, Ernesto Cordero difiriendo de las cifras que 
presentaba el Banco Mundial sostuvo que en nuestro país tan sólo 14 millones de 
personas viven con menos de 2.50 dólares y 40 millones con menos de 4.50 dólares”. El 
Consejo Nacional de Evaluación de Política Social (CONEVAL) reveló que de 2006 a 2008 se 
pasó de 14.4 a 19.5 millones de personas que no tuvieron acceso ni siquiera a la canasta 


no. 3 
básica”. 


En El Principio Esperanza” leemos: “muy poco, demasiado poco se ha hablado ahora 
del hambre” (Bloch, l, p. 94). El hambre, preocupación óntica y ontológica, merece ser 
abordada desde una perspectiva que vaya a contra-corriente de las posiciones reformistas 
o neo-institucionales del sistema hegemónico. Es por ello que a través de los aportes del 
filósofo alemán Ernst Bloch intentaremos analizar la pertinencia de la utopía concreta en 
la construcción de alternativas contra-hegemónicas. Nuestro objetivo es, en un primer 
momento, observar la preocupación del hambre y de la abstracción de la naturaleza en la 


“enciclopedia de las utopías””, es decir, en el Principio Esperanza. En un segundo 


2 Entrevista concedida al diario BBC-Mundo el 11 de febrero de 2009, versión en línea: 
http://news.bbc.co.uk/hi/spanish/business/newsid 7881000/7881924.stm. Consultada en agosto 
de 2009. 

* Alberto Nájar, “México: cada vez hay más pobres”, en BBC-Mundo, 22 de julio de 2009, versión 
en línea: 
http://www.bbc.co.uk/mundo/economia/2009/07/090721 0154 mexico pobreza jrg.shtml. En 
esa misma nota, el CONEVAL asegura que la “población en pobreza patrimonial” es de 47.4% de 
los mexicanos, porcentaje que equivale a 50,6 millones de personas. 

* Hemos utilizado la edición a cargo de Francisco Serra y traducida por Felipe González Vicén. A 
partir de ahora solamente referiremos al tomo y al número de página en cuestión del texto de 
Ernst Bloch. 

” En su Utopies et utopistes, Thierry Paquot (2007, p.17) sostiene que: “la utopía merece toda 
nuestra atención no solamente como objeto de la historia social y cultural sino como esperanza 
para re-orientar nuestro planeta que se desequilibra”. Desgraciadamente, en su texto, el autor 
omite una de las obras más importantes del pensamiento utópico que es el Principio Esperanza. 
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momento, trataremos de percibir su influencia en la Teología y en la Filosofía de la 
Liberación ya que tanto Leonardo Boff como Enrique Dussel han manifestado su simpatía 


por la obra blochniana. 


Concordamos con la afirmación hecha en el prefacio por Francisco Serra (l, p. 18) 
donde sugiere que: “nunca se acaba de leer a Bloch, porque se ha convertido en un clásico 
y nos ha descubierto un territorio hasta ahora poco transitado, el territorio de la 
esperanza; pero, para tener sentido, la esperanza debe de ser mediada, fundada, 
contrastada con una realidad que siempre se resiste a verse alterada”. Por tanto, es 
urgente emprender una re-lectura políticamente interesada de la obra de Bloch con la 
finalidad de increpar a las verdades fetichizadas del poder. El aire de los tiempos lo exige. 


Nuestros pueblos lo precisan. 
Principio Esperanza o función utópica 


Uno de los mayores legados del pensamiento filosófico-político es, indudablemente, 
el Principio Esperanza. Texto redactado entre 1938 y 1947 y, sobre todo, trabajado y 
depurado en Estados Unidos y en Alemania, es una de las piezas más valiosas del 
escaparate utópico. Ernst Bloch, judío alemán y ateo por convicción, fue alumno de 
George Simmel y de Max Weber. Asistió entre 1912 y 1914 al círculo que encabezaba Max 
Weber, grupo en el que también participaban figuras como Ferndinand Tónnies, Werner 
Sombart, Ernst Troeltsch, Paul Honigsheim' y George Lukács. Eva Karadi (1986, pp. 69-70) 
asegura que Bloch y Lukács llegaron en mayo de 1912 a la ciudad de Heidelberg con la 
idea de conseguir su habilitación y con el deseo de participar en la producción intelectual 


15% 


de esa época. Las reuniones del “círculo de Heidelberg” tenían lugar los domingos por la 
mañana en la casa de los Weber ubicada en la calle Ziegelháuser. Sin embargo, con el 
tiempo, los dos amigos tomaron rumbos distintos en sus concepciones escatológicas del 
mundo y en sus estrategias pragmático-políticas. En un excelente artículo Miguel Vedda 


(2007, p. 97) analiza las controversias ontológicas y filosóficas del joven Bloch y del joven 


Michael Lówy (1986, p. 103) menciona que para Paul Honigsheim el ambiente del “círculo de 
Heidelberg” se caracterizaba por el desprecio del modo de vida burgués, de la racionalidad 


instrumental y de la cuantificación. 
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Lukács y muestra cómo, aunque resulte paradójico, el pasaje de Lukács al marxismo en 


1918 no hizo más que agudizar dichas diferencias. 
1. Las manos vacías 


Resultan muy interesantes las primeras palabras del Principio Esperanza ya que 
notamos la relación entre angustia y existencia trabajada por Bloch a lo largo de esta obra. 
“Me agito. Desde muy pronto se busca algo. Se pide siempre algo, se grita. No se tiene lo 
que se quiere” (l, p. 47). La angustia"como expresión de la incompleta realización del ser 
humano (le manque manque) es abordada por Bloch en el ámbito psíquico”, ontológico? y 
social*. Incluso, uno de sus discípulos, el filósofo polaco Arno Múnster (2007, p. 159) 
subraya la relación dialéctica que Bloch establece entre la esperanza y la angustia para 
mostrar que la esperanza que refrenda Bloch no es en ningún sentido abstracta sino una 


filosofía de la praxis (sub specie utopiae) concebida como docta spes. 


La fundamentación, segunda parte del Principio de Esperanza, comprende 14 
capítulos que esbozan los pilares de la “función utopía”. De manera arbitraria — 


% ñ : 11 
indudablemente— destacamos: el impulso o Suum esse conservare de una corporalidad 


7 , . . Los. . 
“Allí, empero, donde la angustia aparece, no de modo biológico, sino de una manera 


específicamente humana, a saber: en forma del sueño de angustia, hay que decir que su base se 
halla en bloqueos esencialmente sociales del instinto de propia conservación. Lo que produce la 
angustia y, finalmente, la desesperación es el contenido aniquilado del deseo, un contenido que 
llega a convertirse en su contrario” (l, p. 116). Cursivas en el original. 

$ Bloch recurre a los aportes de Freud, Jung, Adler y Benn para comprender la trascendencia de “la 
falta” en la conciencia anticipadora. Sin embargo, Bloch no se detiene en los contornos de la 
disciplina psicoanalítica y escribe que: “ninguno de estos impulsos se hace valer tan 
incontestablemente como, por ejemplo, el hambre, un impulso olvidado siempre por el 
psicoanálisis”. (l, p. 93). Cursivas en el original. 

? Nos referimos sobre todo al capítulo 52, “El yo y la lámpara funeraria o imágenes de esperanza” 
donde Bloch relaciona el nihilismo y el fascismo. La ontología de Heidegger y la pulsión de muerte 
de algunas utopías abstractas. 

10 En su crítica a Freud, Bloch escribe que: “Pero al eliminar aquí la situación social existente, que 
con tanta abundancia crea y puede crear de por sí angustia vital y angustia ante la muerte, se 
elimina también el contenido de referencia negativo, es decir, aquello que provoca objetivamente 
la angustia y sin lo cual no puede constituirse esta última” (l, p. 143). 

1 Contra todo neo-platonismo del que pudiera ser acusado Bloch, en el capítulo 11 ya leemos: “no 
hay impulso sin que antes haya un cuerpo” (l, p. 76). La presencia de la tesis de Spinoza y su 
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viviente, esto es, la manifestación par excellence de la voluntad de vivir*?; el apetito de los 
afectos de la espera activa y la distinción entre los sueños nocturnos y los diurnos. De 
todo ello debemos considerar que los impulsos apuntan hacia el “horizonte del futuro” 
representado en el arquetipo del summum bonum ya que los seres humanos pintan sus 
imágenes desiderativas a través de distintas manifestaciones culturales: arte, las utopías 


sociales, religiones, etc. 


El ser humano busca la manera de perpetuarse en el mundo. Intenta, a través de 
diversos métodos, saciar sus necesidades”? físicas, lúdicas, materiales y ontológicas. Sin 
embargo, al ser un sujeto socio-histórico, el ser humano está mediado por deseos, 
proyecciones e inquietudes específicas, por tanto, el contexto no debe ser tratado de 
soslayo pues: “todas las determinaciones de los impulsos fundamentales sólo tienen 
sentido en el terreno de su época y están limitadas a él. Ya por ello es imposible 
absolutizarlas y menos aún es posible separarlas de las estructuras socio-económicas y 
políticas en cada momento” (l, p. 98). Como observamos, Bloch retoma la noción de 
forma?** para comprender la producción de “imágenes desiderativas” del ser humano. En 
este sentido, y tomando distancia de la corriente posmoderna, estamos conscientes que 
las condiciones materiales condicionan determinados aspectos de la lógica cultural o 


política de una sociedad (Zizek, 2008). 


articulación con el appetitus de todo ser que procura su propia conservación se hace explícita en el 
capítulo 13 (l, p. 96). 

22 La expresión “voluntad de vivir” es refrendada por Enrique Dussel (2001) para increpar a la 
“voluntad de poder” de cuño nietzscheano. Más adelante observaremos en qué consiste dicha 
voluntad y cómo remite a los procesos de emancipación e insubordinación. 

2 A diferencia de los economistas liberales y neo-liberales que suponen a la “preferencia” como 
criterio básico del mercado, por nuestra parte concordamos con Franz Hinkelammert (2002, p. 
322) que es la “necesidad” el criterio único que posibilita la vida. “Por esta razón la satisfacción de 
las necesidades básicas no es algo estático, sino que se desarrolla con el proceso histórico mismo. 
Sin embargo, la dinámica de este proceso proviene de la imaginación trascendental como 
idealización de la satisfacción subjetiva de las necesidades, que plantea por la mediatización 
institucional, el cambio de las mismas instituciones” (p. 352). 

Y Retomamos la noción de “forma” en el sentido que Marx (1989) la empleaba, para designar al 
conjunto de expresiones o modalidades concretas de producción y reproducción social, por ende, 
para distinguir procesos sociales específicos de relaciones asimétricas y contradictorias. Empero 
esto no significa que pugnemos por un reduccionismo económico ya que incluso el mismo Bloch 
rechazaba todo tipo de reduccionismo a-historicista (Lówy, 1986, p. 112). 
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El hambre como fuente de ampliación hacia delante (l, p. 105) u horror vacui (l, p. 
360) participa no sólo en la configuración intersubjetiva de los seres humanos sino que 


7 A d 15 
también es un elemento en las emancipaciones populares”, es por ello que, como 


1 


escribía por aquel septiembre de 1911 un hombre comprometido por la liberación: “el 


gobierno no ha comprendido que os rebeláis porque tenéis hambre” (Flores, 1993: 50). El 
hambre, “fuerza de producción en el frente” (l, p. 361), moviliza a los sujetos y, al mismo 
tiempo, dota de sentido a las imágenes desiderativas que se ponen en movimiento en los 
procesos de transformación, fraguándose —como señalaba Bloch— una inseparable unión 


entre peligro y fe. 


El 'no' frente al mal existente, el “sí” a la situación mejor imaginada, se convierte para 
el que padece en interés revolucionario. Este interés comienza con el hambre, y el 
hambre, como algo sabido, se convierte en fuerza explosiva contra la prisión de la 
miseria. O, lo que es lo mismo, el yo no sólo trata de conservarse, sino que se hace 


explosivo, y la propia conservación se hace propia ampliación (1, p. 105) 


El “apetito de los efectos de la espera” (l, p. 99) nos transporta al ámbito 
escatológico de la esperanza!” y, por tanto, a lo religioso —como espacio analítico- donde 


se expresan tensiones y “afinidades electivas” entre visiones de mundo 


17 
| 


(Weltanschauungen) que participan en la configuración de lo social””. La “espera activa” 


como elemento mesiánico constituyente de una “actitud de frente” al horizonte en el 


futuro y pendiente a la “puerta entreabierta” (1, p. 387) tiñe las utopías de lo sujetos**, 


3 Por desgracia, también el hambre como sensación fisiológica de las clases populares puede ser 
capitalizada por las élites dominantes en coyunturas políticas. La corrupción de lo político 
(fetichización del poder) y de lo público se hacen presentes. 

16 En el capítulo 53 leemos: “Allí donde hay esperanza, allí hay también, de hecho religión, pero 
dado que el contenido absoluto de la esperanza está tan poco definido todavía, incluso en la 
intención, existe también una rica variedad de sustancia fantástica en las religiones como 
experimentaciones del totum utópico” (ll, p. 315). Este pasaje será recuperado tanto por 
Leonardo Boff como por Enrique Dussel como veremos más adelante. 

7 Al respecto, remitimos a los importantes trabajos realizados por Michael Lówy (1998; 2009). 

18 Cabe advertir que nos parecen muy pertinentes los apuntes de Franz Hinkelammert (2002) y de 
Solano Rossi (2002) al sostener que la dimensión mesiánica no es exclusividad de las víctimas 
puesto que el capitalismo también posee rasgos utópicos. Gracias al trabajo de Michael Lówy 
(2007, pp.177-189) sabemos que dicha inferencia ya había sido intuida por Walter Benjamin y que 
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Ernst Bloch diferencia entre utopía abstracta y utopía concreta?” Para él, la primera 
se expresa en los proyectos políticos de raigambre burgués (fascismo O 
nacionalsocialismo, por ejemplo) y en las abstracciones neutrales de la estética a-histórica, 
en otras palabras, son las imágenes desiderativas que ornamentan el engaño de la 
ideología capitalista (l, p. 401). La segunda es una eclosión?” en el entramado social, es el 
proyecto político concreto de emancipación social que va “hacia el frente”, es la 
“abstractividad concreta” de una razón revolucionaria. De ahí que el capítulo 14 nos 
parezca axial ya que Bloch establece la distinción entre sueños nocturnos y sueños 


diurnos. 


A través del lenguaje onírico, el inconsciente trabaja los elementos reprimidos por el 
ego, en este sentido, Bloch (l, p. 109) identifica tres características del sueño nocturno: 1) 
no existe la censura, 2) presencia de restos cotidianos o representaciones inconexas, y 3) 
el bloqueo del mundo, esto es, la imposibilidad de la praxis. También se debe hacer 
mención que en los sueños nocturnos se realizan diversas satisfacciones de deseos o 
representaciones de la angustia (pavor nocturnus). Por su parte, aunque el sueño diurno 
en muchas ocasiones puede derivar en imágenes escapistas del mundo””, su potencialidad 
radica en que al ser un sueño soñado despierto puede canalizar toda la fuerza contenida 
en el sujeto con miras a la transformación del mundo y, en este sentido, el sueño soñado 
despierto siempre pinta un mundo mejor. Cabe mencionar que Bloch echa mano de los 
aportes del psicoanálisis y de la psicología analítica para sus elucubraciones sobre la 


dinámica de lo inconsciente y de la función onírica, empero, les increpa: 


incluso Bloch “inventa” en su Thomas Múnzer la expresión “capitalismo como religión” 
(Kapitalismus als religion) atribuyendo su origen al calvinismo. 

1 Para Michéle Bertrand (1986, p. 194) dicha distinción nos permite entender las diferencias entre 
una creencia conservadora que se queda en la ilusión de las entelequias discursivas y la creencia 
como subversión que pugna por la movilización y la transformación radical del orden establecido. 
2 Bloch (Il, p. 485) hace referencia a la potencialidad transformadora de la filosofía; sin embargo, 
nos parece pertinente explicitar que no se le puede desarticular de la praxis social como lo deja 
claro en el capítulo 19. 

21 Aludiendo al Paradis artificiels de Baudelaire, Bloch (l, p. 121) relaciona la figura de Morfeo y los 
efectos del opio con los sueños nocturnos, mientras que, liga a Fantaso y el hachís con los sueños 
diurnos. 
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Ninguno de estos impulsos se hace valer tan incontestablemente como, por ejemplo, 
el hambre, un impulso olvidado siempre por el psicoanálisis. Ninguno de aquellos 
impulsos reviste el carácter de última instancia en la medida en que lo reviste el 
impulso de seguir viviendo. Este impulso es el de la propia conservación, un impulso 
tan fundamental que, pese a todos los cambios, es el que pone en obra los otros 


impulsos (1, p. 93). 


Por otra parte, Bloch arguye que el sueño soñado despierto está íntimamente ligado 
a la esfera estética porque es el responsable de la pre-apariencia artística. Para Heinz 
Kimmerle (1986, p. 210) la pre-apariencia (Vor-schein) matiza la búsqueda de lo que 
todavía-no-es, no sólo en sentido político sino cultural pues es la expresión de lo todavía- 


no-realizado, lo todavía-no-logrado. 
2. Tendencia concreta de la humanización de la naturaleza 


El capitalismo no sólo merma el vínculo social sino que además destruye de manera 
sistemática al medio ambiente. El proceso de abstracción y subsunción del trabajo 
convierten al ser humano y a la naturaleza como simples instrumentos e insumos para la 
producción de bienes de cambio. El capital es negación de la vida en el amplio sentido del 
término. Al respecto Marx (1989, 423) estaba convencido que dicho proceso implicaba un 


pe 


martirio para el productor y, en este sentido, todo “progreso” en el “arte de esquilmar al 


pa 


obrero” implica además el “arte de esquilmar la tierra”. En resumen: el sistema capitalista 
—entendido no solamente como forma de producción sino como relación social 
específica— se reifica aniquilando a las dos fuentes originales de toda riqueza: la tierra y el 


hombre. 


En Capital contre nature Michael Lówy (2003, p. 21) sugiere que la cuestión 
ecológica es el gran desafío para la renovación del pensamiento marxista en el umbral del 
siglo XXI, pues implica una ruptura radical con la ideología del progreso lineal y con el 
paradigma tecnológico y económico de la civilización industrial moderna. Es en esta línea 
que se inscribe nuestra reflexión, en ponderar las aportaciones de Ernst Bloch (l, p. 247) 


en relación a la “humanización de la naturaleza”. Es por ello que, en el terreno de la 
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ecología política consideramos que el Principio Esperanza posee elementos teóricos muy 
significativos que siguen siendo indispensables para una crítica al sistema capitalista. 
Escudriñar el núcleo utópico-subversivo de la propuesta blochiana puede ser de gran 


utilidad en la recomposición del horizonte contestatario. 


Aunque aceptando sin conceder las críticas que se han vertido al pensamiento de 
Bloch —principalmente las elaboradas por Hans Jonas (2005)-, nos parece un imperativo 
teórico-práctico ponderar sus planteamientos en materia eco-política pues, no obstante el 
bombardeo ideológico del “fin de la historia” o de la supuesta “deslegitimación de la 
revolución” efectuado por la corriente post-moderna y su parentela neo-liberal, por 
nuestra parte sostenemos que la defensa de la utopía concreta, decimos hoy, eco- 


socialismo es inevitable y, por tanto, Bloch es una referencia obligada”. 


En el análisis de la tendencia concreta a la natura naturans o supernaturans —en 
términos de Bloch—nos enfocaremos en cuatro ejes de la “enciclopedia de las utopías” 
porque nos parecen pertinentes en la construcción de un proyecto eco-político que pugna 
por la liberación no solo de los seres humanos sino de la naturaleza. Dichos ejes son: la 
crítica a la sociedad burguesa, la reivindicación de Francis Bacon en tanto filósofo del 
regnum hominis, la unio mystica como experiencia comunitaria entre naturaleza y 
religiosidad y, finalmente, la técnica concreta para que, de esta manera, podamos 


asimilarlo críticamente en un proyecto eco-socialista. 
a) Natura dominata 


Las relaciones sociales capitalistas se cimientan en la abstracción. En “el proceso de 
valorización” se enajena al productor, al mismo tiempo, que se cosifica a la naturaleza 


produciéndose “como apunta Lówy (2003, p.15) — una ruptura entre el metabolismo (Riss 


2 Por su puesto mantenemos nuestras reservas sobre las críticas de Bloch (Il, p. 140 y ss) hacia el 
anarquismo ya que en algunos puntos nos parecen no sólo injustas sino erróneas. Pero dado que 
éste no es el objetivo de nuestro texto nos daremos a la tarea de profundizar al respecto en un 
trabajo ulterior. 
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des Stofwechsels) entre las sociedades humanas y la naturaleza”. Es por ello que 
siguiendo a James O'Connor (1998) observamos que en el capitalismo no sólo tiene lugar 
la contradicción inmanente entre capital/trabajo sino también entre fuerzas productivas y 


condiciones de producción, esto es, la naturaleza tout court. 


El capitalismo, en su lógica predatoria, cosifica al ser humano y a la naturaleza en 
aras de la creación de mayor plus-valor. La destrucción del medio ambiente tuvo su punto 
de inflexión en la revolución industrial europea puesto que no sólo implicó el ascenso de 
una mentalidad basada en ideales abstractos (progreso, crecimiento sin límites y 
desarrollo lineal) sino también coadyuvó a la mecanización” del ser humano-naturaleza 
dando como resultado el fomento del mesianismo tecnológico a costa del terrible daño al 


ecosistema. 


En el análisis de las formas fetichizadas de la sociedad burguesa es imprescindible 
recurrir a Marx”, ya que su crítica ad hominem develó los mecanismos materiales, 
subjetivos e ideológicos en que opera el sistema hegemónico. Empero, el marxismo como 
humanity in action no se estanca en los linderos teóricos sino que supone la 
transformación radical de la sociedad, es decir, nos muestra —como escribía Bloch (Il, p. 
485)- “el querer de lo que tiene que hacerse”. Por tanto, sobriedad y entusiasmo siguen 
siendo caras de la misma medalla en la perspectiva ejercitada que exigía Bloch para la 


emancipación social. 


Allí, en tanto que los hombres se hacen señores de su propia socialización, es decir, se 
medían consigo mismos como sujeto productor de la historia; aquí en tanto que tiene 
lugar una mediación creciente con el fundamento, hasta ahora oscuro, de la 


producción y condicionalidad de la naturaleza (Bloch, Il, p. 281). 


2% Haciendo una digresión sobre la hermenéutica de Bloch (l, p. 307) a la tesis 3 de Marx sobre 
Feuerbach: “la forma de producción humana, el metabolismo con la naturaleza que tiene lugar y 
se regula en el proceso de trabajo, y más aún las relaciones de producción como base, todo ello, 
como es evidente, lleva conciencia en sí; y de igual modo, en toda sociedad la base material es, de 
nuevo, activada por la superestructura de la conciencia”. 

24 No es fortuito que Bloch (II, p. 208) aludiera a la figura del autómata (perpetuum mobile) como 
telos del capital: la producción abaratada. 

2 Cfr. capítulos 19, 36, 42 y 55 del Principio Esperanza. 
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En el proceso de producción, el capital absorbe el “trabajo vivo” convirtiendo al 
trabajador en objeto. Sin embargo el proceso de cosificación no es sólo material sino 
además ideológico. Las estructuras simbólicas —lenguaje e imaginarios, por citar unos 
ejemplos— expresan la dinámica del sistema. Es por ello que Bloch (l, p. 311), apoyándose 
en Marx, siempre subrayaba el carácter abstracto de la palabra Humanidad, pues el ser 
humano tiene que ser concebido como “el conjunto de las relaciones sociales”, de ahí que, 
contra el concepto axiológico del humanismo burgués reivindique el pathos de la actividad 
práctica, en otras palabras, tanto para Marx como para Bloch solamente es en la praxis de 


liberación donde el ser humano logra la superación real de su autoalienación. 


b) Regnum hominis 


La famosa frase “saber es poder” de Francis Bacon ha sido objeto de duras críticas 
tanto por sociólogos (Santos, 2002) como por filósofos (Jonas, 2005) y teólogos (Boff, 
1993) de distintas escuelas de pensamiento puesto que identifican en dicha sentencia una 
justificación a la dominación, entendida también como un impulso a la destrucción del 
medio-ambiente. Sin profundizar en estas cuestiones y sin la mínima intención de generar 
alegatos al respecto, nos parece interesante que Bloch haya reivindicado el ars inveniendi 


de Bacon. 


Raimundo Lulio, “el curioso escolástico racionalista” como lo llama Bloch (Il, p. 230) 
influyó no sólo en Giordano Bruno, Pico della Mirandola, Pascal y Leibniz sino también en 
Francis Bacon. En éste último, se puede notar en la intención de llegar hasta “la forma 
fundamental” de las cosas y, sobre todo, en “la auto-aplicación fenoménica del 
experimento”. Para Bloch (ll, p. 232), “el objetivo del saber no era, empero, para el 
proyectista inglés el saber por razón de sí mismo, sino el poder por el saber, una nueva 
Atlantis en la que todo está al servicio del hombre, a su mejor servicio”. De ahí que el 
Novum organon esté en concordancia con “la alquimia superior” identificada con el sueño 
de Joaquín de Fiore. En este sentido, Bloch identifica a La gran Restauración con la 
actualización de las viejas fabulas y la intención de aproximarse a lo que se encontraba 


“más allá de las columnas de Hércules”. 
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La Nova Atlantis aun con su optimismo técnico— es concebida por Bloch (II, p.236) 
como un esbozo del regnum hominis y esgrime que: “en la economía y sociedad burguesa 
que iban a venir siguió subsistente, es verdad, el contacto con la naturaleza, pero fue un 
contacto abstracto y bastante inmediato. El gran principio de Bacon, natura parendo 
vincitur (“a la naturaleza se le vence obedeciéndola”), siguió activo, pero fue obstaculizado 
por el interés en una “explotación” de la naturaleza, es decir, por un interés que no tiene 
nada en común, ni menos está en relación con la natura naturans que Bacon todavía 
reconoce y que caracteriza como causa causarum”. Como observamos, Bloch deslinda 
ciertas responsabilidades del legado baconiano sugiriendo “otra” lectura de la obra del 


barón de Verulam. 
c) Unio mystica 


De manera constante Bloch (Il, p. 415) acentúa los “rasgos fabulosos de la 
naturaleza”. A lo largo de la “enciclopedia de las utopías” encontramos la referencia a las 
nubes, al mar, al cielo estrellado?*, al agua, a los paisajes, a los jardines, a la Arcadia, etc. 
Para él, el prius de la naturaleza se manifiesta en la elaboración de imágenes desiderativas 
ya que el totum utópico plasmado en el terreno estético y místico no cesa. Por místico 
entendemos con Leonardo Boff y Frei Betto (1999, p. 21) el conjunto de convicciones 
profundas y de pasiones que movilizan personas y movimientos en el deseo de cambio, al 
mismo tiempo, que inspira prácticas y acciones dispuestas a enfrentar cualquier tipo de 
dificultades u obstáculos sustentando la esperanza frente a los fracasos históricos. Al 
respecto, Bloch recupera el sentido de la visión pastoral en algunas actitudes religiosas 
para contemplar lo que todavía-no-es pero se busca llegar: la Patria. Por tanto, no resulta 
fortuito que Bloch retome la noción de comunidad cósmica del estoico Cleantes (Il, p. 55), 
la pertinencia de la vita activa-vita contemplativa en un principio de cuño franciscano (III, 
p. 39), el wu yu wu wei taoísta (Ill, p. 343) e, incluso, considere a Gaia (Il, p. 381) 


señalando que: “la tierra es el espacio inacabado de una escena cuya obra teatral todavía 


26 “El cielo estrellado aporta, en último término, el componente masculino al sentimiento 
materno en la naturaleza, da el componente de sublimidad a aquel carácter de paz con el que 
entabla comunicación precisamente la afección por la naturaleza de alto nivel” (Bloch, Il, p. 520). 
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no ha sido escrita en absoluto en nuestra historia anterior”. Tampoco nos resulta 


A . z “1 2,27 
asombrosa la influencia de Bloch en el teólogo brasileño”. 


La noción de unio mystica es de suyo religiosa pues refiere al ámbito de lo “anti- 
trivial por excelencia” (Bloch, lll, p. 408). Al respecto Lówy (2005, p. 37) señala que la 
religión ocupa un lugar privilegiado dentro de la inmensa cartografía de los paisajes 
utópicos esbozados por Bloch y, en este sentido, la referencia a lo místico no escapa de 


sus reflexiones teoréticas. 


Por otra parte, la presencia de elementos de la naturaleza (agua, viento, tierra) está 
presente en los ritos, mitos y liturgias del imaginario religioso. El recurso a los elementos 
de la naturaleza por parte de las religiones es fundamental en la construcción de sus 
tradiciones y en la consolidación de sus lugares de memoria. Es por ello que Dussel (1977, 


p. 83) apunta que: 


El agua, como elemento universal de la vida, nos recuerda nuestra procedencia de la 
naturaleza, que poseemos en común con las plantas y los animales. En el bautismo 
del agua nos inclinamos bajo el poder de la pura fuerza de la naturaleza; el agua es la 


materia de igualdad y libertad natural, el espejo de la edad de oro. 


Sin embargo cabe hacer mención que la relación con la naturaleza no es 
necesariamente de la misma manera, esto significa que, mientras una posición panteísta 
asimilará de distinta forma las interacciones con la naturaleza, la sensibilidad persa? o 
cristina lo hará de acuerdo a sus núcleos éticos-míticos. No obstante que la deep ecology 
ha señalado al cristianismo como el principal culpable del deterioro medio ambiental 


(Filoramo, 1993), por nuestra parte, pensamos que aunque los mitos o las 


27 Para Leonardo Boff (2004) el Principio Responsabilidad y el Principio Esperanza no son 


irreconciliables. Al contrario su complementación es necesaria. 

2 Para Bloch (Ill, p. 361) “la buena nueva persa no contiene una ruptura con la naturaleza”. 
Empero eso no significa que sus mitos astrales sean idénticos a los de los caldeos. En este aspecto 
las sugerencias de Enrique Dussel (1969) en relación a la estructura intencional de los pueblos 
semitas es pertinente pues nos permite comprender la concepción de corporalidad en los semitas 
egipcios. La hermenéutica de la palabra néfesh, como la dialéctica entre la carne (basár) y el 
espíritu (rúaj) nos ponen sobre la pista de una antropología-filosófica que se opone a la 
ensomátosis o transmigración del alma en diversos cuerpos. 
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interpretaciones teológicas juegan un papel muy importante en relación a la naturaleza, 
su rol no puede ser descontextualizado de la dinámica socio-económica. En otras palabras, 
los “dioses de la muerte” pueden teleológicamente pervertir los núcleos éticos-míticos y 
realizar así el sacrificio de las víctimas... sin embargo, en medio de los relámpagos de la 
historia aparece el profeta. ¡El que subvierte a la religión y anuncia la Buena Nueva! ¡Nos 


muestra el camino de la liberación! 
d) Técnica concreta 


Para Pierre Furlan (1986, p. 201), en el capítulo 37 del Principio Esperanza, Bloch 
desarrolla una crítica contra la razón técnica que es, finalmente, una crítica contra la 
alienación moderna. Aunque para Furlan baste con señalar que el modo de apropiación — 
por parte del capitalismo— de los recursos ha devenido un “asalto a mano armada” 
dejando una naturaleza convertida en páramo, nosotros creemos necesario agregar dos 
consideraciones más: 1) la distinción entre cálculo abstracto y abstractividad concreta, y 


2) la diferencia entre técnica abstracta y técnica concreta. 


Por cálculo abstracto burgués, Bloch concebía a la actitud fetichizada provocada por 
el ethos capitalista que consiste en la acumulación per se, el delirio de la cuantificación, la 
obsesión por el crecimiento, en suma, los valores del homo economicus. En oposición a 
este logos encontramos a la “abstractividad concreta” como actividad del pensamiento 
que no toma al ser humano como medio sino como fin. El horizonte hacia adelante del 
regnum hominis, por ende, la ratio liberadora se vuelca contra la razón instrumental 


burguesa. 


Es un lugar común decir que Hans Jonas (2005) criticó el mesianismo tecnológico en 

Bloch. Consideración infundada pues Bloch siempre reconoció que la técnica no era 
Ses A ;ó ñ 29 A 

neutral, por tanto, su utilidad está en función de la forma societal””. En este sentido la 


técnica abstracta sólo sirve para perfeccionar la explotación del ser humano y de la 


2 Por su parte Lówy (1993, p. 132) enfatiza que, en la obra de Bloch, la crítica a la devastación 
tecnológica de la naturaleza —inspirada en la filosofía romántica y de tradiciones mágicas del 
pasado-, propone una técnica nueva sustentada en la alianza con la naturaleza. 
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naturaleza. El mismo Enrique Dussel (2003) acota que Jonas planteó un fundamento 
ontológico erróneo puesto que partió de un ser sin tomar en cuenta la realidad concreta. 
La desconfianza de Jonas hacia el marxismo lo hizo tomar un camino ingenuo orillándolo a 


la elaboración de una crítica en sí, sin considerar las relaciones sociales específicas. 


La técnica concreta contribuye a la mediación entre los seres humanos y el sujeto de 
la naturaleza, en otras palabras, facilita la producción de las condiciones materiales de 


subsistencia que, últimamente, son el marco de la reproducción social. 


Según la anticipación concretísima de Marx, la esencia de lo perfectible consiste en 
“la naturalización del hombre, la humanización de la naturaleza”. Es la abolición de la 
alienación en el hombre y en la naturaleza, entre hombres y naturaleza, o bien la 
armonía del objeto incosificado con el sujeto manifestado, del sujeto incosificado con 


el objeto manifestado (Bloch, l, p. 285). 


Por tanto, estamos convencidos que la portentosa eclosión del Principio Esperanza 
radica en mostrar articuladamente los efectos más perversos del capital: la ominosa 
situación de miseria y el terrible ecocidio. Argúimos que el eco-socialismo como utopía 
concreta debe pugnar por la emancipación social y por la liberación del planeta. Desligar 
las luchas políticas y sociales de la cuestión ambiental sería un error fatídico. La Tierra 


deber ser liberada y el látigo del hambre eliminado. 


Por su cuenta, Oskar Negt (2007, p. 47) retoma la noción de “andar erguido” como 
eje de toda auténtica revolución pues la dignidad juega un papel muy importante en el 
proceso de emancipación. Para Negt, la esperanza que propone Bloch es más una 
categoría perteneciente a la política que a la filosofía tradicional porque es de suyo 
emancipatoria, es decir, a diferencia de los pensadores que intentan reducir la esperanza 
bolchiana a una especie de wishful thinking, Bloch siempre reconoció el carácter 


contingente de la dinámica social, ergo, su tendencias y latencias. 


Nada de lo que aparece en la naturaleza y en la sociedad está asegurado y 
garantizado, aún menos el progreso y la humanidad (...) La historia se asemeja más a 


una acumulación de ruinas y esperanzas destruidas, dispersas y quebrantadas, que a 
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una lógica del progreso organizada de acuerdo con los estadios de superación. El 
tema de Bloch no son los vencedores, sino los derrotados, los oprimidos, los 
humillados y ultrajados, que sin embargo engendran signos que, en general, ya no 


pueden ser borrados del recuerdo colectivo de los hombres (Negt, 2007, p. 49). 
3. Cur Deus homo? 


A diferencia de muchos pensadores que reducen lo religioso simplemente al proceso 
de enajenación humano, constriñendo su significado bajo el término de “opio”, Ernst 
Bloch, deja de lado este atavismo y demuestra la presencia de un totum utópico- 
revolucionario urdido en las líneas de creencias” de las culturas. Para Michéle Bertrand 
(1986, p. 185) la creencia es un hecho subjetivo (fait subjectif) pero su origen no es 
netamente sólo psicológico sino también de orden social, por tanto, la creencia al ser 
social es contradictoria. No escapa a la dinámica antagónica de la sociedad, ni a la lógica 


explosiva de la cultura. 


En el Principio Esperanza la dimensión religiosa es analizada en dos sentidos: a) 
como productora de imágenes desiderativas que consolidan a la alienación y, b) como 


“latencia salvadora” que moviliza a los sujetos contra la miseria del mundo: 


de esta unidad formaba parte el gran movimiento popular comenzado a partir de la 
guerra de los albigenses en el siglo XVII, y que había de culminar con la guerra de los 
campesinos alemanes: la multitud de los elegidos se comportó, lo mismo que en su 
día la comunidad de discípulos, como unidad en el pueblo, no como suma de 
individuos sometidos a los clérigos-señores, ni menos aún a los príncipes (Bloch lll, p. 


427). 


La creencia como subversión es uno de los puntos cardinales —en los análisis de 


Bloch- porque re-significa políticamente al sursum corda en el impulso hacia la 


30 Para Michael Lówy (2005, p. 38) el movimiento anabaptista, la “guerra de los campesinos” y las 
ideas milenaristas de Thomas Munzer influyeron no sólo los trabajos de Bloch sino también los de 
Engels y los de Mannheim. 
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transformación del mundo en algo mejor*?. La sentencia: “levantemos el corazón” está 
mediada por un sustrato mesiánico donde la religión como “esencia desiderativa” (Bloch, 
III, p. 313) es utópica en sí. Por su parte, Michael Lówy (2005, p. 51) infiere que para Bloch 
lo nuevo e importante en el mesianismo y el profetismo, en contraste con otras religiones 
contemporáneas, es la idea de que el destino puede ser cambiado. Mientras que la Moira 
del mundo helénico o el mito astral de los egipcios presuponen un destino irrevocable — 
implicando un quietismo e impotencia—, el profetismo judío concibe el destino como una 
balanza donde precisamente es el mismo ser humano el peso decisivo. En contraposición 
de la visión pesimista y desesperada de una Casandra o del fatalismo del oráculo griego, el 
profeta Isaías muestra que el destino no es categórico sino hipotético puesto que está en 


dependencia de la moral y del libre albedrio del ser humano (Bloch III, p. 405). 


El aspecto religioso constituye uno de los principales soportes del Principio 
Esperanza, indudablemente es en el capítulo 53 donde Bloch explicita la función utópica y 
la ambivalencia de la religión. Ambivalencia en el sentido de que la religión puede reforzar 
ideológica y políticamente a un sistema de opresión o, caso contrario, la religión puede 
fungir como discurso crítico a dicha dominación. Sobre el primer sentido, Bloch (Il, p. 335) 
manifiesta que es en las utopías abstractas donde se incuban las imágenes desiderativas 
de una religión enajenada, es decir, de un delirio a-histórico. En relación al segundo 
sentido —la religión como subversión— Bloch insiste en la importancia de su contenido 
crítico-explosivo en la construcción de prácticas emancipatorias”, por tanto, la religión no 


puede ser leída exclusivamente como opio, pues: 


todo ello depende de los hombres y de la situación en que se predica el cielo. La 


predicación de Thomas Múntzer, por ejemplo, aun cuando referida con frecuencia a 


3 En el capítulo 33, el primero de sus Proyecciones de un mundo mejor, Bloch asienta que el 
soñador siempre traza una imagen desiderativa superior para eliminar el dolor y, aunque en 
algunas ocasiones esta imagen es errada, no por ello debe ser soslayada, puesto que mientras el 
camino siga hacia adelante el impulso mantendrá vivo el deseo de transformación. 

32 Para el filósofo y teólogo de la liberación, Enrique Dussel (1992, p. 57) esos discursos 
emancipatorios son configurados por los núcleos éticos-míticos de las religiones, es decir, son 
imágenes y símbolos que: “constituyen lo que podríamos llamar el sueño en vigilia de un grupo 
histórico. En este sentido puede hablarse de un núcleo ético-mítico que constituye el fondo 
cultural de un pueblo”. 
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la “servidumbre celestial”, no era opio para el pueblo. Si la iluminación por el farol de 
los sueños en el reino de las sombras es siempre fantasmagoría y siempre la misma, 
depende también de la determinación conceptual y de la delimitación de lo real 


(Bloch, !!l, p. 209). 


La quid de la cuestión elaborada tanto por Hegel como por Feuerbach bajo la 
interrogante: Cur Deus homo? de San Anselmo es interpretada por Bloch (III, p. 408) como 
el proceso de antropologización de la religión, donde el concepto de hombre es 
proyectado de manera utópica (homo absconditus), es decir, como ser humano 
inacabado. Huelga mencionar que Bloch toma distancia de la naturaleza mecánico- 
materialista de Feuerbach —y de su noción burguesa de hombre— por considerarlas 
demasiado angostas pero le reconoce que: “desencanta al cielo para hacer importante al 


33 
hombre” 


Principio Liberación o grito de emancipación 


La década de los setenta representó para América latina la imposición de un modelo 
económico, político y cultural que fortaleció a los consorcios trasnacionales. Imposición 
efectuada por la innegable colaboración entre el gobierno de Estados Unidos y las juntas 
militares latinoamericanas como se puede corroborar en el Informe Rockefeller sobre 
América de 1969 (Cockcroft, 2001). Esos años son clave no sólo para entender la 


configuración actual del sistema-mundo sino también para comprender el locus crítico de 


% Por su parte, Zizek (2006, p. 17) sugiere que la pregunta efectuada por Schelling es un buen 
punto de partida para entender el significado que tendría para Dios devenir hombre en la figura de 
Cristo puesto que mostraría los límites de la Eternidad. Puesto que si eso que para nosotros 
(mortales) es el “abajamiento” de Dios, tal vez, para él podría significar: ascensión. Si, como lo 
suponía Schelling, la Eternidad es un ámbito estéril, impotente y privado de vida, es decir, de puras 
potencialidades, entonces ¿su realización no dependerá de su posibilidad de trascendencia a la 
existencia temporal? ¿y si el “abajamiento” de Dios hacia el hombre lejos de ser un acto de gracia 
hacia la humanidad fuese el único camino de acceder a una realidad plena y de liberarse de los 
constreñimientos de la Eternidad? En otro trabajo, Zizek (2008, p. 154-155) recupera la 
provocación de Schelling sobre el papel de hombre en la vida de Dios. En ese sentido el 
“antropomorfismo” en la descripción de la vida divina no es solamente inevitable sino que debe 
ser abiertamente reivindicado no porque el hombre asemeje a Dios sino porque el hombre hace 
parte de la vida divina y fue sólo en el hombre, es decir, en la historia humana donde Dios se 
realizó plenamente pues se convirtió en un Dios viviente. 
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las propuestas liberacionistas de la periferia. Marca el inicio de la fase B de Kondratieff 
que para Wallerstein (1999) se expresa en el fin de los “Treinta gloriosos”*”; el Club de 
Roma reconoce los límites del crecimiento a través de una investigación dirigida por 
Donella y Dennis Meadows en 1972, y entre 1970 y 1980 América latina incrementa su 
deuda externa de 27 mil a 231 mil millones de dólares, que implicó un pago anual de 
intereses por 18 mil millones. La deuda odiosa era resultado de una relación establecida 
entre el Atlántico Norte y las nefastas dictaduras militares. Proféticamente, en este 
contexto irrumpían la Teología y la Filosofía de la Liberación como expresiones de un 
“cristianismo de liberación” (Lówy, 1998) que hacía frente a los dioses de la muerte, a los 


ídolos del capital y de la barbarie. 


Los trabajos de Bloch no pasaron desapercibidos por los teólogos y los filósofos de la 
liberación en América Latina. Michael Lówy (2005, p. 53) nos advierte que no es 
sorprendente que Bloch fuera una de las principales fuentes de inspiración del fundador 
de la teología de la liberación, el peruano Gustavo Gutiérrez. Por nuestra parte, 
proponemos un análisis de la repercusión del Principio Esperanza en la obra del teólogo 
brasileño Leonardo Boff y del filósofo argentino Enrique Dussel para mostrar las posibles 


eclosiones de la función utópica en relación a la humanización de la naturaleza. 
1. Teología y bio-civilización 


Leonardo Boff es uno de los teólogos de la liberación que más ha profundizado en 
relación a los aspectos ecológicos. Se podría pensar que su interés puede cifrarse a partir 


de la década de los noventa con la publicación en 1993 de su obra: Ecologia, 


% Se conoce como los Treinta gloriosos o Les Trente Glorieuses al período que comprende de 1945 
a 1973 para referir a los países que lograron una expansión económica y mantuvieron una tasa de 
empleo permanente. Sin embargo la crisis petrolera de 1973 fue, entre otras, una de las causas 
que pusieron fin a dicha expansión. Los ciclos de Kondratieff son las etapas relativamente largas 
reunidas en una fase de expansión y una de contracción de la economía (fases A y B). La duración 
de cada fase es aproximadamente de 25 a 30 años. Immanuel Wallerstein (1999) la utiliza para 
analizar la economía-mundo. Las fases se distinguen notablemente por la primacía del pleno 
empleo o el desempleo, la preponderancia de la producción o las inversiones financieras como 
fuente principal de beneficios, el perfeccionamiento de las técnicas existentes o la innovación en 
la producción. 
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mundializacáo, espiritualidade, un año después de la Eco-92 celebrada en Rio de Janeiro. 
Sin embargo, como el mismo Boff reconoce, su vocación franciscana lo ha hecho sensible 
a las cuestiones ecológicas (Tamayo, 1999). Para el teólogo brasileño (2008, p. 68) las 
principales víctimas del modelo vigente son los pobres y la Tierra crucificada. Por tanto no 
se debe omitir que el 79% de la humanidad vive en el gran sur pobre pues cada año crece 
en 15 millones el número de seres humanos que viven en favelas o en zonas vulnerables. 
Desgraciadamente, ante esta situación la solidaridad es cada vez menos evidente pues la 
mayoría de los países ricos ni siquiera destinan el 0.7% de su Producto Nacional Bruto 
recomendado por la ONU para ayudar a los países pobres”. La miseria y el deterioro 
ambiental son el resultado de un sistema económico y político claramente inidentificable: 


el capitalismo. 


En Ecologia: grito da Terra, grito dos Pobres, Leonardo Boff recupera la categoría 
ontológica del grito. El sufrimiento de un ser viviente provocado por un sistema 
económico, socio-político y cultural que tiene como finalidad el mantenimiento y 
consolidación del capitalismo. En ese mismo texto además de pugnar por la convergencia 
entre el Principio Responsabilidad y el Principio Esperanza, Leonardo Boff considera 
necesario un cambio radical de nuestro actual paradigma de civilización, de ahí su 
acercamiento a la deep ecology pero asimilándola críticamente para poder repensar las 


cuestiones éticas-ecológicas y sociales. 


Es por ello que para Leonardo Boff (2009, p. 50) es de vital importancia la creación 
de una civilización planetaria que incluya a la Tierra como centro de la nueva bio- 


civilización (biocivilizacdo) basada en cinco pilares: 1) un uso sustentable, responsable y 


33 Incluso en lo que refiere a la contaminación, los países del norte son los principales responsables 
del daño ecológico. Según L. Boff (1993, p. 24), por ejemplo, tan solo en 1985 los Estados Unidos 
expidieron 1. 186 billones de toneladas de dióxido de carbono, mientras que, por su parte, la ex 
Unión Soviética lanzó 985 millones. Del mismo modo se puede observar la hipocresía, puesto que 
por un lado son los países del norte los principales responsables de la crisis ecológica y, por otra, 
son estos mismos países quienes no asumen su compromiso en cambiar su modelo de desarrollo 
y, encima, imponen las normas de cómo se debe tratar a la naturaleza. Todo esto quedó de 
manifiesto en la 112 Conferencia Internacional sobre Ecología y Desarrollo realizada con el 
auspicio de la ONU en junio de 1992. 
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solidario de los limitados recursos y servicios de la naturaleza; 2) el valor de uso de los 
bienes tiene que tener primacía sobre su valor de cambio; 3) un control democrático debe 
ser construido desde las relaciones sociales, es decir, por encima de los mercados y los 
capitales especulativos; 4) el ethos mínimo mundial debe surgir de un intercambio 
multicultural, enfatizando la ética del cuidado, de la compasión, de la cooperación y de la 
responsabilidad universal y; finalmente, 5) la espiritualidad, como expresión de 


singularidad humana y no como monopolio de las religiones. 


El 19 de noviembre de 2004, Leonardo Boff publicó —en el marco de la victoria de 
Bush-, un artículo titulado De onde tirar esperanca? donde expresaba su sorpresa por la 
ratificación electoral que el pueblo estadounidense le concedía a George Bush, pero sobre 
todo, a su política exterior que ha provocado daños irreparables en la integridad de 
naciones periféricas. En ese contexto, Leonardo Boff preguntaba: ¿De dónde sacar 
esperanza? Su respuesta, inspirada en Bloch, diferenciaba entre la esperanza de los “de 


arriba” y la esperanza de los “de abajo”: 


¿Vamos a beber esperanza en las religiones y en las Iglesias, ya que Ernst Bloch con 
razón decía: "donde hay religión, hay esperanza"? De hecho, para los realmente 
pobres, las iglesias se transformaron en su refugio, el lugar donde beben alguna 
esperanza, aunque milagrera, alienada de los procesos históricos y de los 
compromisos de cambio social. Pero encuentran aunque sea así alguna razón para 
vivir. Lamentablemente para muchas de estas Iglesias vale el dicho español: “entre 
Dios y dinero, lo segundo es primero”. La fuente de la esperanza se encuentra en las 
propias víctimas. Esperanza es lo único que les sobra: esperanza de que, por adversa 
que sea la realidad, algo bueno saldrá de ella. Son portadoras de la utopía mínima de 
que un día todos van a poder comer, tener vivienda, ir al médico cuando enferman, 
mandar los hijos a la escuela, tomarse una cervecita con los amigos el viernes por la 
tarde y, tal vez, una pensión de retiro que les dé tranquilidad. Y finalmente, esto sí lo 
piensan los pobres, no Bush ni Blair ni nuestras élites, que la humanidad puede 


sentirse una familia, habitando todos juntos el planeta Tierra como hermanos y 


80 


hermanas. ¿No son ellos quienes nos recuerdan que la esperanza es lo último que 


36 
muere?”. 


La utopía concreta y la esperanza como función utópica para la emancipación de las 
víctimas del capital, es decir, los pobres y la Tierra, han sido asimiladas desde un locus 
liberacionista y con tintes planetarios y ecológicos por Leonardo Boff. Razón por la que el 
ex-franciscano apunta a la construcción de una bio-civilización que incorpore una nueva 
relación con la naturaleza. El Arco-Iris como imagen (Weltbild) de pluralidad y horizonte 


hacia el cual debemos caminar es fundamental en el cambio de civilización (Boff, 2000). 
2. Filosofía y trans-modernidad 


A finales de la década de los setenta, Enrique Dussel entabló un debate con Marcel 
Xhaufflaire en torno a la potencialidad de la religión infraestructural?” en los procesos de 
liberación. Apoyado en los aportes no sólo de Feuerbach, Luxemburgo, Lenin, Gramsci, 
entre otros, sino también de Ernst Bloch*%, Dussel increpaba a Xhaufflaire por no 
considerar que la profecía se renueva de manera permanente en el imaginario de los 


oprimidos para oxigenar sus utopías y sueños de liberación. 


Por otra parte, en esa misma obra, Dussel (1977, pp. 82-83) aludía la relación entre 
hombre y naturaleza. Efectuando una hermenéutica profunda del sacramento del 


bautismo Dussel menciona que: 


El agua posee, de hecho, no sólo efectos físicos, sino también morales e intelectuales 
sobre los hombres. El agua no sólo purifica de la suciedad del cuerpo; por el agua 
también se le caen a los hombres las escamas de los ojos; ve y piensa más 


claramente, se siente más libre; el agua apaga el ardor de la concupiscencia (...) El 


36 Este artículo, al igual que todos los escritos por Leonardo Boff desde 2001 puede consultarse en 
su página oficial: http://www.leonardoboff.com 

2? En aquellos años Dussel (1977) diferenciaba entre religión supra-estructural y religión 
infraestructural. Sobre la primera opinaba que era la religión en su momento ideológico, es decir, 
como discurso enajenado de una clase dominante y, en relación a la segunda, sostenía que era la 
religión en su aspecto crítico, esto es, la religión como praxis de liberación. 

38 Abiertamente Dussel (1977, p. 61) repite con Bloch que: “Donde hay esperanza, hay también 
religión”. 
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agua es el medio primero y más próximo para familiarizarse con la naturaleza (...) La 
moral no puede nada sin la naturaleza, debe enlazar con los medios más simples de la 
naturaleza (...) Los símbolos de esta nuestra diferencia son el vino y el pan. Estos son, 
en razón de su materia, productos de la naturaleza, y en razón de su forma, productos 
del hombre. Si nosotros decíamos con ocasión del agua: el hombre no puede nada sin 
la naturaleza, para el pan y el vino decimos: la naturaleza no puede nada, por lo 
menos espiritual, sin los hombres; la naturaleza necesita del hombre, tanto como el 
hombre necesita de la naturaleza. En el agua se destruye la actividad humana y 


espiritual; en el vino y en el pan conquista el disfrute de sí misma. 


Enrique Dussel (2001) sostiene que la filosofía de la liberación partió en la década 
de los setenta principalmente de dos cuestiones, por un lado, de la situación de pobreza 
de gran parte de la humanidad y, por otro, del deterioro ecológico, ambas causadas 
indudablemente por el sistema de producción capitalista. La liberación política de la 
periferia (Dussel, 2001, p.140) es para Dussel condición indispensable de cualquier 
proyecto ético u ontológico. Por ello, Dussel plantea la necesidad de un proyecto trans- 
moderno que parta de las víctimas”. 

La modernidad hegemónica como proyecto euro-céntrico surgió negando no sólo el 
estatuto ontológico sino también las posibilidades materiales de reproducción de los 
negros, indígenas, mujeres y pueblos de la periferia mundial. Dicho proyecto, implicó las 
bases para la expansión de un sistema económico (capitalismo mercantil) y de un patrón 
de dominación (colonialismo hispánico-lusitano) que seguirá cobrando sus víctimas en las 
postrimerías del siglo XX. Por tanto, a diferencia de la corriente pos-moderna que 
desdeña los proyectos de emancipación social y descalifica el papel de la razón como 
instrumento de dicha emancipación, ergo, diríamos cometiendo el yerro de “tirar el agua 
con todo y niño”; la filosofía de la liberación reivindica la parte libertaria de la ratio y 


pugna por un diálogo simétrico entre las víctimas que se han encontrado —desde hace 


32 Nos parece interesante la observación realizada por Alejandro Pablo Casas (2008) que sugiere 
que la asimilación de Walter Benjamin por parte de Enrique Dussel lo hará, a partir de su Ética 
para la liberación en la edad de la exclusión, hablar ya no de pobres sino de víctimas. 
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más de cinco siglos— fuera de la totalidad hegemónica. Esa razón y ese diálogo serán 


posibles en un proyecto trans-moderno (Dussel, 2003). 


Conclusión 

A manera de conclusión pensamos que la pertinencia y actualidad del Principio 
Esperanza es más que evidente. Aunque la corriente posmoderna pregone la 
deslegitimación del relato de emancipación y el pensamiento único divulgue el fin de las 
utopías, estamos convencidos que los sueños soñados despiertos no claudican ante los 
embates discursivos del poder hegemónico, ya que la función utópica está presente en 
todo ser humano. De ahí que Ernst Bloch siempre subrayara el carácter abierto de la 
utopía. Para él, la función utópica como principio antropológico y metafísico de los seres 
humanos es imperecedera porque existe un proceso de tendencia-latencia en todo “ente- 
en-posibilidad” hacia algo todavía-no-logrado. Es por ello que creemos que el aporte de 
Bloch radica en exhortarnos a la acción y a la búsqueda de la verdadera patria, en este 
sentido, tanto el caminar como la ruta son importantes en la dinámica de los sueños 
diurnos. 

El sueño que vienen soñando despiertos los movimientos sociales latinoamericanos 
de raigambre liberacionista muestra que la utopía y la esperanza no sucumben ante las 
entelequias discursivas de las clases dominantes. Son utopías concretas que toman en 
consideración dos preocupaciones blochianas: el hambre y la naturaleza dominada”. 

Los trabajos que realizó Ernst Bloch, desde una perspectiva emanada del marxismo 
crítico, nos siguen pareciendo fructíferos porque superan el reduccionismo analítico de 
tratar el fenómeno religioso como un simple proceso de enajenación. Si bien Bloch 
reconoce el carácter enajenante de la religión como utopía abstracta también inquiere el 
aspecto utópico-crítico de la religión como subversión. Aludiendo a la guerra de los 


Macabeos, las sublevaciones campesinas alemanas, las revueltas de los anabaptistas, de 


“9 Con esa palabra concluye el Principio Esperanza. 

* Nótese que ya desde la introducción Enrique Dussel (2001, p. 9) apunta que: “La pobreza de 
gran parte de la Humanidad, situada en el sur del planeta, y la posibilidad ecológica de la 
extinción de la vida serían los dos problemas centrales de la filosofía en el siglo XXI. La Filosofía de 
la Liberación los ha situado desde su origen como el punto de partida de su pensar crítico”. 
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los cátaros y de los naasenos u ofitas, entre muchos más; Ernst Bloch muestra cómo en 
determinados momentos históricos lo religioso (mesianismos, profetismos, quialismo, 
etc.) ha nutrido diversos proyectos de reivindicación popular. Por ende, no es fortuito que 
los teólogos y filósofos de la liberación en América latina encontraran en el Principio 


Esperanza un soporte teórico y escatológico. 
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Ernst Bloch: la soberanía del sueño 


Por José Manuel Meneses Ramírez! 


“Sabed, si verme hoy espanta, 
Que fue mi maestro un sueño 
que me dice y desengaña 

Que es una dulce mentira 
Cuanto en esta vida pasa, 
porque cuando desperté, 
todo es viento, todo es nada, 
bien como el representante, 
que, habiendo sido un monarca, 
cuando la comedia acaba, 

y humildemente os suplica 
que le perdonéis las faltas.” 


Calderón de la Barca 
La vida es un sueño 


América Latina ha soñado un sueño ajeno quinientos años. Las prevenciones en torno a 
este hecho colonial no han sido pocas. A la entrada de la modernidad el continente recién 
descubierto y sus habitantes bien debieron escuchar los presagios de un maestro de la 
pintura como Goya “...el sueño de la razón produce monstruos...”, así fue. Para nosotros, 
el pasado raspa, su luz devino monstruo. Ahora, con el paso del tiempo, la cotidianidad de 
su feroz figura lo ha tornado amigable y seductor, digamos incluso: natural. Así, asumimos 
como propios sueños de una sensibilidad ajena, sueños que nos dibujan una patria que no 


es la nuestra y que revelan el trabajo estratégico que opera sobre nosotros. 


De esta manera, el mundo se abre para nosotros de una manera errática, ajena, 
incluso en ese espacio que se pensó como ícono de la privacidad: el sueño. La patria que 
nos llama adelante, dormidos o despiertos, muchas veces resulta ser el espejismo 
dibujado por la mano imperialista. ¿Qué es lo qué nos han quitado? ¿Es posible vivir un 
sueño ajeno? Para Dante las puertas del infierno se coronaban con la siguiente frase “Aquí 


no hay lugar para la esperanza”, a lo largo de su magistral obra nos describe un panorama 


Y Filósofo y politólogo. 
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torvo, difícil de transitar, una realidad en la que el tiempo se torna estático, monótono, 
eterno y, sobre esa costra de atemporalidad, los martirios y tormentos de aquellos 
condenados que han de transcurrir una existencia siempre la misma. Hay algo en la obra 
que nos mueve al espanto y que nos apercibe de manera singular, quizá sea esta visión 
molar de la realidad que, en su contundencia, nos mueve a sentir temor. Efectivamente, 
es infernal pensar que la realidad no se puede transformar, que no hay nada más allá. 
Incluso la condena más brutal, ya sea religiosa o no, puede remontarse. Así el prisionero o 
el pecador sueñan con la libertad o el perdón, una liberación que los espera allá adelante 
entre el espesor de sueños soñados despierto. Sin embargo, aquel que ha sido copado tan 
profundo, que incluso sueña sueños ajenos, difícilmente se planteará la posibilidad de un 


y 2 
sueño alterno”. 


La posibilidad de un sueño utópico, nuestro, propio, es objeto del debate. Sabemos 
que el significado de la palabra utopía adquiere matices encontrados, unas veces significa 
el sueño ligero que imagina mundos fantásticos, otras tantas nos invita a buscar el filo 
pendiente de la realidad que nos ocupa. Es en este segundo sentido que la palabra utopía 
figura en nuestros proyectos. Así, para Bloch, los sueños deben soñarse despierto, debe 
emprenderse una tarea de traspaso de la realidad que comienza con un ejercicio 
ontológico-político de reconfiguración de la realidad. Hay un móvil para aquél que se 
entrega al sueño: una incomodidad con el mundo vivido que de alguna manera le resulta 
insuficiente, incómodo o simplemente insoportable. Bloch apunta magistralmente: “Me 
agito. Desde muy pronto se busca algo. Se pide siempre algo, se grita. No se tiene lo que 


se quiere.”. Es entonces que el hueco para el sueño queda establecido. 


En el presente trabajo argumento en favor de la propuesta contenida en el 
principio esperanza poniendo especial énfasis en este ejercicio ontológico-político del 


sueño soñado despierto; intento tematizar la colonización estratégica del sueño en un 


? La pregunta que formula Bloch sigue siendo inquietante y a la vez pertinenete para abordar esta 
temática: “¿Quién nos impulsa en nosotros?” En: El principio esperanza, Trotta, España 2004, p. 
73. 
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entorno capitalista que trabaría la empresa blochiana y cualquier ímpetu utopista. El tono 
general del ensayo podría reducirse a la llamada de alerta ¿los sueños que soñamos 
despiertos están libres de la acción política puesta en marcha por una serie de 
mecanismos y tecnologías políticas entrenadas y diseñadas para el sigilo? ¿Basta 
encaminarnos al sueño sin hacer crítica del sueño? ¿Existe un seguimiento ético 
ontológico en los sueños soñados despierto? Mi supuesto es que no todos los sueños 
soñados despierto nos pintan un mundo mejor, en ellos, en la privacidad más completa se 
encuentran ya los signos y las pautas de la lógica colonialista, por si fuera poco, muchos 
sueños compartidos —bien intencionados o no- ejercen de manera violenta sobre los 


soñantes sin justificar el seguimiento de una apertura ontológica y una deseabilidad ética. 


1. La obturación política de lo utópico: un contexto 


Francis Fukuyama anunciaba en 1991 el fin de la historia. Suiguiendo una larga tradición 
que va desde Hegel, Kojeve, Anderson y otros, Fukuyama argumenta la inviabilidad de lo 
otro en términos de una auténtica alternativa al modelo liberal-capitalista. Así, en su obra 
nos invita a pensar en pequeños ajustes al modelo capitalista antes que en grandes 
diseños que, inevitablemente caerían y, según él, han caído en el fracaso. Una obturación 
política de lo utópico, una cancelación del pulso de la realidad, cancelación que anula lo 
utópico, lo que todavía no es, pero que sin duda puede ser y, quizá incluso, una 
consecuencia más grave: el fin de la esperanza. Es obvio, ésta obturación se disfraza de mil 
colores: economía, filosofía, antropología, ningún disfraz le viene mal. Armados con armas 
difíciles de detectar, no declaradas, diseñadas con sigilo, se han impuesto dimensiones al 
sueño (deber ser) del mundo. La cuchillada que abre horizonte no llega, pues, la mano que 
antaño empuñaba el cuchillo ha sido adiestrada para soñar ajeno y orientarse hacia un 


feeling que no es nuestro. Disciplina del sueño, homogenización onírica. 
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En 1989 la URSS se vino abajo. Un hecho inesperado que cambió drásticamente la 
faz del mundo: determinó su feliz inmanencia?. La oposición, y el afuera pasaron en un 
estrepitoso movimiento a formar parte de lo mismo. Ese mismo año el joven investigador 
de la Universidad de Harvard Francis Fukuyama” publica un artículo destinado a ser objeto 
de debate: el fin de la historia. Fukuyama sostiene, a partir de una lúcida argumentación, 
el fin de las alternativas políticas y económicas cuando el Kremlin y el socialismo todavía 
no se limpiaban el polvo de entre sus vestiduras rotas”. Capitalismo y liberalismo en 
cualquiera de sus vertientes, no hay más. Esos serán los límites de nuestra inmanencia. 
Una afirmación demasiado sagaz para los albores de la década de los noventa, cuando 
apenas se dibujaba en el horizonte la figura de los poderosos tigres asiáticos, entre ellos 
China. Hoy, sin duda, la tesis del fin de la historia hace a los estudiosos de la política y la 


economía asentir al menos en una cosa: es difícil encontrar el afuera. 


Sin contradicción el poderoso aparato dialéctico echado a andar durante la guerra 


fría deja de funcionar, se truena. Para Fukuyama éste es un momento fundamental: 


“For human history and the conflict that characterized it was based on the existence 
of <<contradictions>>... But in the universal homogenous state, all prior 
contradictions are resolved and all human needs are satisfied. There is no struggle or 
conflict over <<large>> issues, and consequently no need for generals or statesmen; 


what remains is primarily economic activity.”* 


3 Para Octavio Paz la inmanencia dibujaba en este sentido su espectral figura ya desde antes, pues 
para él, el socialismo no fue nunca una alternativa distinta del capitalismo, veamos su opinión: “El 
modo de producción sigue siendo el mismo (capitalismo) y los sistemas políticos no han cambiado 
en lo fundamental” En: El ogro filantrópico, Ed. Joaquín Mortiz, México 1981, pp. 282. 

* En ese entonces tenía 39 años. 

” Nuevamente me refiero a Paz, pues, en el encuentro una posición frente al otrora hegemónico 
marxismo: “La refutación más convincente de todas las filosofías de la historia es la historia 
misma. Todavía en 1930 Trostky escribe:<<La fuerza del marxismo reside en su poder de 
predicción>>, frase que revela la enormidad de esas ilusiones —y la magnitud del desengaño.” 
Octavio Paz, Op. cit., p. 28 

S Francis Fukuyama, Op. cit., p. 3. 
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Es necesario recordar, otros ya lo habían anunciado, si bien no con la misma claridad 
que Fukuyama, y sobre todo no en el mismo contexto; por ejemplo, Albert Hirschmann en 
las pasiones y los intereses o Wilfredo Paretto con su conocido óptimo, por citar algunos/. 
Entre el cielo y el infierno; es decir, en un mundo humano no hay mejor manera de 
organizar la sociedad que el capitalista-liberal, el mercado en su deslumbrante 


omnipotencia, right back to Adam Smith? 


No obstante, cabe mencionar otras opiniones. Incluso bien cerca de Fukuyama, el 
caso de Samuel P. Huntington es de una relevancia fundamental, pues, es un conocido 
cercano a Fukuyama y teoriza alrededor del mismo momento. Huntington publica en 1993 
un artículo que, igualmente, ha hecho época: the clash of civilizations? En él Huntington 
sostiene, siguiendo a Fukuyama, que la historia ha llegado a su fin; sin embargo, eso 
representa el hecho de que la política no seguirá siendo como tradicionalmente era, más 
bien, después de la guerra fría la política llegará a un nuevo nivel de evolución. Un nivel 
donde la inmanencia-trascendencia no se determina más a través de determinantes 
económicas (capitalismo/socialismo) o políticas (liberalismo/comunismo); sino, más bien a 


partir de elementos culturales, el conflicto será, según Huntington, entre civilizaciones: 


“With the end of the Cold War, international politics moves out its Western phase, 
and its center piece becomes the interaction between the West and non-Western 
civilizations and among non-Western civilizations. In the politics of civilizations, the 
peoples and governments of non-Western civilizations no longer remain the objects 
of history as targets of Western colonialism but join the West as movers and shapers 


of history.”* 


7 Perry Anderson analiza la filosofía de la historia de Hegel, Cournot, Kójeve que son también 
filosofías del fin de la historia, asimismo presenta sus respectivas secuelas, el caso del argumento 
habermasiano será el más importante, en: Los fines de la historia, Ed. Anagrama, España, pp. 85- 
141. 

$ Samuel P. Huntington, The clash of civilizations?, Foreign affairs, New York 1993, pp. 23. 
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Para Huntington, en el periodo post Guerra fría apenas alcanzamos a delinear 
nuestros verdaderos otros en términos culturales, sin embargo, los antiguos dominios — 


político y económico- están ya entrelazados. 


Me parece que Huntington constituye el punto dónde los conflictos se han 
replegado hacia un factor propio de la posguerra fría: el factor cultural. Ya no es lo político 
ni lo económico el eje en donde se sustentan las contradicciones, y en ese sentido la 


inmanencia ha reclamado sus dominios como globales”. 


Ni Fukuyama ni tampoco Huntington afirman que el modelo liberal-capitalista sea el 
mejor, su argumentación no se mueve en términos éticos ni siquiera en el cercano 
territorio de una teoría política o económica, sus preocupaciones son meramente 
pragmáticas, no hay que entender al capitalismo y al liberalismo como la auténtica forma 
de organización y producción social, ni siquiera como la mejor; más bien, como las únicas 
alternativas que se nos presentan por el momento; efectivamente, parece ser que las 


alternativas se han agotado”: 


“The triumph of the West, of the Western idea, is evident first of all in the total 


exhaustion of viable systematic alternatives to Western liberalism.”* 


Todavía hoy, después de veinte años la pregunta -¿reto?- de Fukuyama sigue en el 
aire: “Have we in fact reached the end of history? Are there, in other words, any 


fundamental <<contradictions>> in human life that cannot be resolved in the context of 


? En este sentido hay mucho por investigar, qué distancia existe entre un mundo dividido en 
grandes dominios culturales, como última frontera, atado por las mismas prácticas productivas y 
administrativas con respecto a un mundo en donde no existan más fronteras; quizá las fronteras 
culturales hoy mismo, a pesar del caluroso apego de los regionalistas, sean construidas-fabricadas 
por esas mismas prácticas productivas y administrativas que colorean la totalidad del globo. 

10 Así lo piensa también Perry Anderson: “El fin de la historia no equivale a haber alcanzado un 
sistema perfecto, sino a la eliminación de alternativas mejores.”En: op. cit., p. 105. 

% Fukuyama, op. cit., p. 1. 
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modern liberalism, that would be resolvable by an alternative political economic 


12 
structure?” 


En un movimiento violento, el fin de la historia y sus partidarios pregonan lla 
imposibilidad de la aperture hacia nuevos horizontes, atajan el ímpetu de crear nuevos 
horizontes. Encerrados en lo mismo los sueños han de discurrir entre coordenadas 
preestablecidas desde el cónclave capitalista, quizá exista algo más que el simple juego de 


palabras en expresiones como: american dream, american way of life. 


La historia no ha terminado, la posibilidad de abrir nuevos horizontes sigue ahí, para 
abrirlos es necesario actuar utópicamente”. Oscar Negt habla del mito de lo concluido, 
denominación que me parece en extremo precisa, cuando nos dice: “Es contra el mito de 
lo concluido, de lo terminado, de los procesos detenidos y paralizados, que protesta todo 
este pensamiento; y esta protesta contra la sugestión del mundo de los hechos y de la 
exigente fuerza de atracción de los hombres fácticos constituye el centro neurálgico de 


todas las categorías con las que trabaja el materialismo blochiano.”** 


Detrás de la afirmación de Fukuyama se puede percibir la arrogante intención de 
posicionar una sola imagen del mundo como posible, de establecer coordenadas fijas a la 
realidad, si la historia ha terminado, si la inmanencia se instala totalmente no hay 
posibilidad de arañar lo otro, ni siquiera a partir del sueño, que no sería otra cosa sino la 


prolongación del mismo horizonte capitalista. 


2 Fukuyama, Op. cit, pp. 7. 
E Cfr. Friedrich Nietzsche, Ecce Homo, 
Y Oskar Negt, “Andar erguido y la coproductividad en la naturaleza”, en: Miguel Vedda (comp.) 


Ernst Bloch: tendencias y latencias de un pensamiento, Herramienta, Argentina 2007, p. 47-54. 
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2. La crítica del sueño ¿soberanos de nuestros sueños? 


La higuera nos ataja cada tanto. En las antiguas escrituras así se nos presenta, el 
profeta (el llamado a decir lo nuevo, lo otro) arrinconado bajo una higuera se entrega al 
sueño en dónde el mundo se le abre completamente distinto. Su fuerza, su implacable 
revelación surge de este ejercicio soberano del sueño. Así nos pintan el sueño como la vía 
última para conectarse con lo nuevo”, y el ejercicio del sueño —en este sentido un acto de 
subversión radical- se ejercita al borde, en los linderos, en el monte. Así como el gran 
maestro se retira al desierto, o baja al infierno, se retira del mundo o se lanza a lo 
desconocido, aquél que pretende encontrar el filo pendiente de la realidad debe buscarlo 
ahí donde se está a punto de caer. Como en el caso del superhombre de Nietzsche quien 
acusa un andar peculiar: “Un peligroso pasar al otro lado, un peligroso caminar, un 


16 . PO A 
"2 Y este ejercicio radical de 


peligroso mirar atrás, un peligroso estremecerse y pararse. 
soñar despierto es asimismo peligroso, radicalmente subversivo, la famosa tesis 11 sobre 


feuerbach*” de Karl Marx aquí resuena con todas sus implicaciones. 


A pesar de todo, los sueños que se sueñan despierto no siempre nos pintan un 
mundo mejor. Si bien existe la dimensión utópica referida a lo otro, lo novedoso, me 
parece que existe un cruce ético que no se encuentra justificado. Es decir, el hecho de que 
la realidad ontológicamente se encuentre atravesada por el eje de lo posible, no es 
correlato necesario de que éste excedente ontológico satisfaga así mismo un excedente 
ético que nos empuje hacia mejor. No vienen de la mano, sino, más bien correrían por 
ejes distintos, y es en este punto donde se escinden las bodas que asegurarían un sueño 


movilizador en términos éticos y ontológicos. 


15 La imagen del ángel que anuncia a través de un sueño es perfecta en este sentido, la buena 
nueva, lo extraordinario tiene lugar ahí, en el sueño. 

16 Friedrich Nietzsche, Así habló Zaratustra, Alianza, España 2000, p. 38. El caso de Jorge Luis 
Borges es paradigmático, una obsesión por los cuchilleros que rondaban los barrios bajos de la 
Buenos Aires de principio del siglo XX, cuchillo en mano, ojos amenazantes, dispuestos a apostar la 
vida en cualquier esquina. 

17 Karl Marx, Tesis sobre Feuerbach, Grijalbo, “Los filósofos han interpretado de diversas maneras 
el mundo, pero de lo que se trata es de transformarlo.” 
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Algunos sueños, producto de una sensibilidad colonizada no hacen sino destilar lo 
que ya ha sido impuesto. Las condiciones de posibilidad de aparición del sueño estarían 
dadas por aquél marco que se pretende superar, así quedarían intocadas, naturalizadas, 
pasarían desapercibidas. Es preciso realizar una crítica de las condiciones que hacen 
posible el sueño, si bien en Bloch se encuentra un desarrollo exhaustivo del tema en otro 
registro, en un nivel que deja intocada la problemática crítica. Las pasiones, los afectos e 
incluso los impulsos han sido impactados de frente por un proceso productivo estratégico 
que les dicta coordenadas, actuando como condiciones de posibilidad históricas del 


sueño**, 


Asimismo, me parece que la problemática referente al sujeto del sueño utópico no 
ha sido debidamente tratada. La subjetividad que se dibuja detrás del ejercicio utópico 
blochiano es una subjetividad completamente centrada, unitaria, podría decir soberana de 


sí misma, incluso quizá en exceso. Cuando Bloch afirma: 


“El sueño que se sueña despierto tiene como primer rasgo el de no ser oprimente. El sueño 


está a nuestra disposición; el yo se dispone a un viaje hacia lo desconocido o lo detiene 


: 19 
cuando quiere.” 


De este modo queda desatendida la permeabilidad de un yo que se encuentra 
arrojado en el mundo inmerso en una pluralidad de compromisos ontológicos que 
desdibujan la imagen central y soberana a la que Bloch hace referencia. Los sueños no 
siempre están a nuestra disposición. Muchas veces los sueños nos reclaman, y al darnos 
cuenta nos encontramos ya metidos en medio de un sueño ajeno. En este mismo tenor 


señala: 


18 “Así como no hay impulso que permanezca invariable, así tampoco lo que le sirve de soporte. 
Aquí no hay nada que este dado ya de una vez y para siempre”, en: Ernst Bloch, op. cit., p. 96. 
1 Ernst Bloch, op. cit., p. 119. 
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“Y en segundo lugar, en el sueño diurno el ego no se encuentra tan debilitado como en el 


sueño nocturno, pese a la distensión que también allí tiene lugar.”? 


Posteriormente, 


“Los sueños diurnos no experimentan, por tanto, ninguna censura por un ego moral como los 


sueños nocturnos. Su yo intensificado utópicamente se construye, al contrario, a sí mismo y a 


. “, E . 21 
lo suyo como un castillo edificado en un aire asombrosamente ligero.” 


La pluralidad o comunión de sueños también adquiere relevancia en este sentido, no en 
vano se ha observado una fuerte tendencia al derecho natural en la obra de Bloch, pues, 
los soñantes, de un sueño común, semejan en gran medida a los otrora contratantes que 
comparten de esta manera un móvil político signado, por así decirlo, a un nivel más 
profundo, totalmente afectivo: la necesidad, la esperanza, el deseo. La amplitud de los 


sueños diurnos es la característica que corona su consistencia, Bloch apunta: 


“El yo del sueño soñado despierto puede hacerse tan amplio que represente a otros. Con ello 


llegamos al tercer punto, que distingue los sueños diurnos de los sueños nocturnos: es la 


: % a 22 
amplitud humana lo que los diferencia.” 


Con esto la caracterización es completa, el yo detrás del sueño es un yo intensificado, 
central, dueño de sí mismo, y comprometido con una afectividad compartida con otros yo 


que, igual que él, se entregan a la aventura de encontrar nuevas realidades. 


Ese multiversum ontológico que se abre ante nosotros quedaría atado por un proyecto 
ético que se enraíza en una subjetividad específica. Así una ontología de lo posible, sólo 


sería posible para cierto tipo de sujetos, en este caso el sujeto revolucionario. No sólo los 


2 Idem. 
2 Ibid. P. 122. 
2 Ibid., p. 123. 
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buenos sueñan, la estructura ontológica de la realidad cobija a todos, y el sueño diurno no 


está siempre atado a un móvil éticamente deseable, ¡Hitler también soñó! 


N o A : 2023 
Bloch habla de cambios históricos en los impulsos, incluso en el de conservación “sin 
embargo, deja de lado la tematización del yo y sus atributos modernos. El cogito moderno 
le permite establecer un punto de partida para las incursiones de un yo que, estando bien 


fundado, se entrega a la exploración en pos de lo novedoso. 


No niego la posibilidad de un encuentro ético-ontológico real en el eje de los sueños 
diurnos, sino, más bien su seguimiento necesario. Los caso son contados y quizá uno de 
entre los más explícitos sea el movimiento político-racial de los Estados Unidos de 
Norteamérica en la década de los 50”y 60”. En uno de sus tantos discursos Martin Luther 
King pone de manifiesto la maquinaría de la que se sirve para traspasar la realidad, una 
realidad que negaba el ser del afroamericano en el contexto de los Estados Unidos de 
Norteamérica a lo largo de toda su historia como nación independiente. Frente a la 
estatua de Abraham Lincoln, en Washington, Luther King hace frente a la negación a partir 
del dictum “l had a dream” -comienza dicho discurso- “un sueño en el que algún día 


»24 Un sueño soñado despierto que iba más allá del 


negros y blancos seríamos iguales 
horizonte que lo coronaba, un auténtico cambio de eje en la cotidianidad vivida por un 
amplio sector de la población norteamericana. El sueño de Luther King, al que se unieron 
millones de afroamericanos, es un sueño que, soñado despierto, hizo un hueco al 


horizonte con la fuerza de esos que pedían reconocimiento. 


El origen de este gran cambio en el eje del mundo se fragua en un sueño, peligroso 
para unos, lleno de esperanza para otros, desde el corazón político de Norteamérica, 
frente a la estatua de Abraham Lincoln, Luther King ponía en marcha la maquinaria 


subversiva del sueño que se sueña despierto y que descarrila la formalidad de una política 


22 El principio esperanza, Trotta, p. 96 y ss. 
2% Discurso pronunciado en agosto de 1963 en Washington D.C ante el monumento de Abraham 
Lincoln. 
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institucional totalmente inútil para cambiar el mundo. Así, no pienso en el sueño diurno 
como un instrumento que necesariamente dibuja un mundo mejor, no hay un 
encadenamiento completo entre el aspecto ontológico al que se refiere con una mejora 
ética necesaria. Ni tampoco un anclaje entre la subjetividad soñante y sus calidades ético 
políticas con respecto a la estructura ontológica de la realidad como potencia. Prefiero 


pensar en el sueño diurno a partir de sus efectos: el efecto político de tendencia”. 


3. La utopía como condición ontológica: mudemos la piel 


No hay un pasaje insalvable entre lo utópico como irrealizable o imposible?*; y lo utópico 
como género literario”, que expresa lo posible en la ficción. Dos maneras tradicionales de 
pensar lo utópico, por un lado sueños guajiros; por el otro, lo utópico como obra literaria. 
Así pensado lo utópico operante en la historia difícilmente fue reconocido. Había que ir 
más allá de un simple sueño guajiro o de un género literario. No puede caber más 
apremio, pues, por un lado nuestra existencia (como ser en el mundo) nos exige tomar 
partida, mientras que, nuestra situación histórica-política hace aún más aguda esta 
exigencia. En palabras de un gran utopista: “...Ese deslumbrarse por la forma puede llevar 
a consideraciones erróneas. Tal es el caso de los que suponen que los utopistas son 
movidos por una <<voluntad de utopía>> cuando en verdad, lo que los mueve es su 


. 28 
<<voluntad de realidad>>.” 


2 En palabras de Bloch: “El ser se entiende desde su <<de dónde>>, y por eso, sólo como un algo 
igualmente tendente, como algo hacia un <<a dónde>> todavía inconcluso...La esencia no es la 
preteridad; por el contrario, la esencia del mundo está en el frente.” El principio esperanza, pp. 

2 Véase en este sentido, por ejemplo, la obra de Herbert Marcuse, El fin de la utopía, Siglo XXI, 
México 1968. 

27 En este sentido la obra clásica de Tomas Moro, Utopía, Sarpe, España 1984; o de Francis Bacon, 
La Nueva Atlántida, Porrúa, México 1994. 

2 Ensayos de Utopía (1 y 11), Universidad Autónoma del Estado de México, 1989, p. 101. 
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Lo utópico va más allá de la dimensión literaria o aquella otra meramente política”. 
Herbert Marcuse pensó lo utópico como algo irrealizable*, sin percatarse de que una 
dimensión utópica domina nuestro ser secretamente. Más allá de una dimensión 
discursiva, más bien, un andar por el mundo, montados en la condición del todavía no ser, 
de un lugar a otro, como en busca de una patria, un no-lugar donde finalmente podamos 
encontrarnos. Nuestro pie siempre sentirá una extraña nostalgia por la tierra en la que 
todavía no ha reposado, como si una Ítaca nos llamará allende el océano con ecos apenas 
audibles. Allá, enfrente, a lo lejos se atisba una patria querida —soñada-, a la cual jamás 
habremos de llegar totalmente. Siempre nos remonta, nos saca un paso o dos. Y aquí lo 
delicioso de su etimología: no lugar. Sin embargo, con su poderoso desdén nos permite 
salir de lo mismo para adentrarnos en lo otro. Es la fuerza intempestiva de lo alternativo 
que pugna por brotar”. Nuestro ser se escurre hacia una patria futura que exige 
emprender un viaje, un viaje en el que uno mismo ha de encontrarse, ha de inventarse. En 
este sentido -¿ontológicamente?- todos somos unos exiliados, pues, esto que somos no es 
todo lo que podemos ser: nuestro ser nos aguarda en frente, siempre enfrente. Ortega y 


Gasset decía en 1936: 


“No hay, por tanto, que lagrimar demasiado sobre la mudanza de todo lo humano. Es 
precisamente nuestro privilegio ontológico. Sólo progresa quien no está vinculado a lo que 


ayer era, preso para siempre en ese ser que ya es, sino que puede emigrar de ese ser a 


otro.”* 


22 Cfr. Ernst Bloch, El principio esperanza, pp. 38 y 39. 

30 “El de utopía es un concepto histórico. Se refiere a proyectos de transformación social que se 
tienen por imposibles.” En: El fin de la utopía, Siglo XXI, México 1968, p. 2. 

% Horacio Cerutti Guldberg, Presagio y tópica del descubrimiento, Centro Coordinador y Difusor de 
Estudios Latinoamericanos-UNAM, México 2007, p. 14. 

32 Historia como sistema, Sarpe 1984, p. 82. La palabra progreso merece cierta atención, no la 
entiende Ortega la manera de un determinismo, Ortega será quien aclare: “...el hombre es preciso 
decir, no sólo que su ser es variable, sino que su ser crece y, en este sentido, que progresa. El error 
del viejo progresismo estribaba en afirmar a priori que progresaba hacia lo mejor. Esto sólo podrá 
decirlo a posteriori la razón histórica concreta.” En: op. cit., p. 80. Habría que revisar también la 
idea de homo viator que presenta Ortega en este texto, un hombre que tiene como menester 
radical hacerse a sí mismo, novelista de sí mismo, o como también menciona: “...el hombre se 
hace a sí mismo en vista de la circunstancia, que es un Dios de ocasión.” Ibid., p. 69. 
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Una tensión esencial que recorre la historia, haciendo añicos el abismo entre lo que 


es y lo que debería ser. 


“...la concepción blochiana de la historia que considera el desarrollo no como algo lineal, sino 
como expresión de muy diferentes líneas de evolución, multiversum en el que es difícil en 
muchas ocasiones descubrir el hilo rojo que nos permite comprender la significación de la 


totalidad.”** 


Una dimensión política donde los protagonistas somos nosotros. Más cercana, según 
entiendo, a una dialéctica inconclusa que no alcanza nunca el momento sintético, que 
permanece abierta. Una concepción no eleática del ser como bien pensaba Ortega hace 
suya esta condición utópica, “Para hablar, pues, del ser-hombre tenemos que elaborar un 
concepto no-eleático del ser, como se ha elaborado una geometría no euclidiana. Ha 


llegado el tiempo de que la simiente de Heráclito dé su magna cosecha.”** 


Esta dimensión utópica nos empuja a transformar nuestra realidad. Hacer un lado ese 
peso de lo decidido por otros que nos aplasta, y empezar a construir un mundo distinto al 


que nos aparece enfrente, pues, “...todo puede ser..., si nos ocupamos en ello.”* 


Soñar despierto es un ejercicio urgente para el latinoamericano. La historia asigna 
lugares, determina gestos y semblantes, nosotros habitantes de nuestra América debemos 
revisar dichas asignaciones, brincar por sobre su violenta imposición, hacer brecha con el 


pie desnudo, el Dr. Horacio Cerutti apunta: 


3 Francisco Serra, Historia, política y derecho en Ernst Bloch, Trotta, España 1998, p. 116. 

3 Op. cit., p. 67. 

35 Op. cit., p. 12. La historia vista como carga es un tema también presente en Ortega, en 
meditaciones del Quijote señala: “Los que antes pasaron siguen gobernándonos y forman una 
oligarquía de la muerte, que nos oprime. <<Sábelo —dice el criado en las Coéforas, los muertos 
mandan a los vivos>>.” Espasa-calpe, España 1994, p. 34. 
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“La historia puede ser vista como una carga, un tremendo peso (¿muerto?) que 
obstaculiza los movimientos de su portador, heredero o víctima. La inercia de lo sido 
hace que presente y futuro estén condenados a seguir siendo algo <<sido>>. En este 
sentido, la historia actúa como un mecanismo opresor de larga duración, cuya 
<<verdad>> inhibe interpretaciones y transformaciones. La reiteración de gestos, 
actitudes, hábitos y procedimientos conduce a extrapolar la inercia pasada y a 


convertir el futuro en el reino de las repeticiones y reiteraciones frustrantes. ”*% 


La historia nos impone un lugar difícil de ocupar: los dominados. Necesitamos 
remontar su engañoso juego. Lograr que esta condena histórica deje de frenar la 
potencialidad de transformación ahogada en nuestros pueblos. En este sentido la historia, 
como labor académica, está impregnada ya por un cierto matiz político. Ideología que 
retarda el sueño utópico, sí, ese que se sueña despierto. Un ajedrez político se dibuja por 
detrás de la pretendida objetividad del saber histórico. Descubrir los momentos clave de 
esta constitución política de la realidad que nos aqueja será un momento importante para 


avanzar en nuestra labor. 


“La historiografía está llamada no solamente a disolver esa costra, sino a examinarla 
analíticamente con todo cuidado, para saber cómo y por qué se formó, a qué 
intereses ha servido y, lo que es decisivo para nuestro presente y destino histórico, 


para determinar con toda precisión a qué intereses pretende servir.” 


Lo utópico es y ha sido desdeñado. De alguna manera se le ha matizado 
negativamente para decir lo imposible. Lo utópico ha sido perseguido, contenido, 
ocultado, acallado. Quizá su volátil presencia infunda temor a los amantes de lo mismo, 
esos los guardianes del status quo. ¿Temen a lo utópico operante en la historia? La 


presencia de lo utópico anuncia ya la tensión entre una realidad intolerable y un ideal 


38 Ibid., p. 13. 
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supremamente deseable”. Está tensión preocupa, espanta a los dueños del momento**, 
pues, anuncia ya la presencia del germen de lo novedoso, de una voz que se dispone a 


hablar: de lo humano que pretende transformar. 


Algunos temerosos de que el camino no está bien trazado, corren, prontos a buscar 
refugio en la seguridad de un padre, prefieren andar en grupo alejados de la quemante 
decisión. No, los latinoamericanos no necesitamos que alguien más decida por nosotros. 


Este es el ritmo que condiciona su existencia: una aventura en lo otro. 


Sí, el Utopista tiene algo de aventurero”. Siempre detrás de ese excedente perdido, 
de lo impensable, de lo indecible. Un Otro que se nos escurre, nuevo mundo posible que 
aparece primero como entre neblinas, salvaje, inasible. El utopista, aventurero de la 


existencia, se hace a la mar para encontrar nuevas rutas, en pos de la fortuna: “...lo que en 


2» 40 


el hombre se puede amar es que es un tránsito y un ocaso.”* La aventura de lo diferente: 


hermosa puerta que se abre y se mira lejos. 


7 Así lo dice Cerutti en: Cultura, democracia y utopía, Ed. UNAM-Siglo XXI, p. 143 y ss. 

38 Quizá también por esto se hable del fin de la historia, como en el caso de Francis Fukuyama y 
muchos otros, pienso que su postura es en gran parte incorrecta, por el momento parece no haber 
más alternativas viables, sin embargo, no se debe a su total inexistencia, sino a los mecanismos de 
dominio establecidos por el sistema hegemónico. Creo habrá que abordarla como un reto titánico: 
hay que encontrar nuevas alternativas que nos permitan escapar de esta lógica que nos sofoca, 
hay que soñar en muevas formas de organización, en pocas palabras, si bien inquietantes, hay que 
pensar lo otro. Fukuyama afirma: “The triumph of the West, of the Western idea, is evident first of 
all in the total exhaustion of viable systematic alternatives to Western liberalism.” Incluso se 
pregunta, de manera por demás retórica: “Have we in fact reached the end of history? Are there, 
in other words, any fundamental <<contradictions>> in human life that cannot be resolved in the 
context of modern liberalism, that would be resolvable by an alternative political economic 
structure?” En: Francis Fukuyama, The end of history?, The national interest, EUA 1989, p. 1, 18. 

32 Ya Tomás Moro asociaba a Rafael Hytlodeo, marino que narra la visión de la república de Utopía, 
con Américo Vespucio y los grandes viajes de reconocimiento del nuevo mundo. Así nos dice de 
Hytlodeo “...se unió a Américo Vespucio, y fue su acompañante en tres de los cuatro últimos 
viajes, cuya relación se lee ya por todas partes.” En: Tomás Moro, Utopía, Sarpe, España 1984, p. 
34. 

“ Friedrich Nietzsche, Op. cit., p. 38. 
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